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LA METAFORA ESPONSAL EN ELS PROFETES (1) 
Teresa SOLA 
Al llarg de molts segles les cultures han conegut intuitivament allb que mo- 
dernament massa sovint ha estat anianciat corn una descoberta de la nostra 
epoca: és a dir, l'home no pot discutir conceptes abstractes sense recórrer a ter- 
mes concrets.1 La convicció que la mcthfora és un recurs cognoscitiu més que 
no pas simplement retbric ha anat guanyant terreny en les darreres decades, el 
que ha significat un canvi drhstic d'opiiiió sobre el rol i la funció de la methfora. 
Crec que les noves idees sobre la n~ethfora,2 d'una manera o altra, no poden 
deixar d'influenciar l'actitud d'exegetes i literats envers la methfora bíblica. 
Durant molt temps i en amplis cercles d'exegetes i teblegs s'ha esguardat'la 
imatgeria bíblica que descriu Déu -especialment la que es llegeix en els lli- 
bres de 1'Antic Testament- corn exageradament antropombrfica, corn a quel- 
corn rude i primitiu totalment superat per l'home modern.3 Déu és totalment 
1. Cf. P. RICOEUR, La métaphore vive, Pan.; 21975, pp. 32-45; S. BRIOSI, 11 senso della me- 
t~gora, Napoii 1985, pp.14-16. 
2. Potser seria millor parlar de la redescobi~rta de la importancia de la metafora. 
3. Voler descriure la metafora significa, en eerta manera, no limitar-se a una seva definició, 
sinó valorar-ne la funció de significat a l'interior del llenguatge. Tanmateix, essent així que el 
terme «methfora» deriva del verb p.ezctcpo~Éo, que significa «transportar», la methfora ha estat 
entesa: sobretot per la manualística clhssica, corn el transferiment de significat d'una paraula a una 
altra. Es així corn ho veu, per exemple, ARIST~T~L,  Poetica (1457b-1458a, 17, ed., J. Farran, Bar- 
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diferent de qualsevol altra cosa del nostre món humh, i sembla infantil disse- 
nyar-lo corn un home que baixa a la terra per veure corn van les coses.4 Perb el 
llenguatge sobre Déu difícilment pot deixar de ser antropombrfic. Dir que Déu 
parla és ja expressar-se d'una forma antropombrfica. El Déu de la ~ í b l i a  parla 
amb Moises «cara a cara».5 
Són exemples que es poden fhcilment multiplicar i palesen una manera molt 
usual de parlar de Déu. Si hom considera el tema amb atenció potser es poden 
«polir» un xic algunes expressions antropombrfiques, pero no ens podem en- 
ganyar: l'antropomorfització és inevitable. L'home només pot parlar de Déu 
d'una manera humana. Si a nivell «ontolbgic» aquest ha estat creat a imatge de 
Déu, aquest, a nivell expressiu, ha estat «creat a imatge de l'home». Aixb explica 
l'estreta relació entre l'antropomorfisme bíblic i l'antropologia bíblica.6 
celona 1926). La caracterització de la methfora corn a figura de substitució es troba també en la ma- 
nualística llatina que parla de la metifora corn a similitudo breviol: Quan aquesta concepció és 
adoptada per la lingüística moderna, la methfora és entesa corn a «substitució semica» o bé corn 
a substitució de significat. Així en la figura bíblica «un cadell ets J u d b  (Gn 49,9). Ara bé, també 
és veritat que la lingüística moderna tendeix a refusar, i amb raó, aquesta concepció de la metjfora 
entesa corn a figura de substitució i corn a expressió primordial de la comunicació. Per aixb, la meta- 
fora tendeix a assumir sempre major respecte per les altres figures retbriques; en última anhlisi es 
troba en qiiestió l'aspecte dinhmic del llenguatge. Abans que tot, la metafora ja no és vista corn 
a similitudo breviol; éssent així que la relació entre teme iblustrat i terme i1,lustrant no és estatica, 
com, en canvi, ho és en la semblanca. Tot al contrari, es tracta d'una relació dinhmica, mitjancant 
la qual la metafora posa en moviment diferents processos connectius entre dos o més termes. Per 
aixb alguns prefereixen parlar de la methfora corn a interacció de llenguatge i de nocions més que 
no pas corn a substitució d'aquestes (cf. M. BLACK, «Metaphor», en ID. (ed.), Models and Meta- 
phors: Studies in Language and Philosophy, Ithaca 1976, pp. 19-43). Així la metafora bíblica 
segons la qual «el Senyor és el meu pastor» (S1 23,1), si és col.locada en el propi context socio- 
cultural adquireix una multiplicitat de referkncies que perdria en contextos socio-culhiral diferents. 
Així, per exemple, l'apbstrof adrecat per Jesús a la «guineu Heredes* (Lc 13,32), en un context 
greco-roma no sona corn a blasme, sinó corn una lloanca: Jesús reconeixeria de manera metaforica 
la mumeria d'Herodes comparable a la d'una guineu. En realitat, el context propi de la metafora, 
un context semític, indica que es tracta d'un blasme: la guineu no representa el model de la murrie- 
ria, sin6,de l'estupidesa. Enfront de les autoritats romanes, Herodes és un no-res, un «don n a d' le». 
4. Es aquesta la impressió que algú pot tenir llegint Gn 18,20-21: ~Llavors el Senyor digué 
a Abraham: El clam que puja contra Sodoma i Gomorra és molt fort. És greii el seu pecat. Hi bai- 
xaré i veuré si les seves obres corresponen al seu clam que m'arriba. Sigui el que sigui, ho sabré.» 
5. Nm 12,8. Aquest mateix Déu és descrit corn un guerrer que esclafa amb la «seva dreta» 
l'enemic (Ex 15,6). En els profetes Déu mateix descriu les seves emocions: «El meu cor esta 
trasbalsat, se'm commouen les meves entranyes» (Os 11,9). Els jueus no eren l'únic poble de 
l'antic Prbxim Orient que descriu el seu Déu en termes antropombrfics. Són ben pocs els antro- 
pomorfismes bíblics que no trobin un para1,lel en la literatura extrabíblica. Perb s'hauria de dis- 
tingir entre un antropomorfisme moral i un antropomorfisme més aviat groller quan hom 
compara la religió bíblica amb certes religions no bíbliques. Mentre algunes d'aquestes religions 
descriuen els seus déus amb comportaments que inspiren poc respecte, la Bíblia, en canvi, pre- 
senta un Déu que posseeix un caracter moral i que és font d'obligacions morals. Vegeu E RAU- 
RELL, Linearnenti di antropologia biblica, Casale Monferrato 1986, pp. 125-180. 
6. Tal corn veurem més endavant, s'hauria de mantenir la distinció entre l'ús del llenguatge 
LA METAFORA ESPONSAL EN ELS PROFETES (1) 3 
La visió negativa sobre la metifora bíblica corn a quelcom caraterístic 
d'una cultura primitiva esth mancada de base. La manera de parlar sobre con- 
ceptes abstractes (conceptes metafísics en aquest cas) és diferent, pero és tan 
apropiada corn la manera metafbrica de les cultures rurals pre-tecniques, pre- 
lbgiques, pre-científiques dels nostres avantpassats.7 El sistema no ha canviat 
-i certament no podia ser canviat- només han canviat algunes de les seves ma- 
nifestacions. La capacitat cognosciti\a de l'home és intrínsecament i necessiria- 
ment metafbrica en relació a conccptes metafísics. Aixb no vol dir que les 
metifores no canvlin al llarg del temps, tot al contran: vénen i van, perden signi- 
ficat i n'adquireixen de nou, es revesteixen de noves connotacions, etc. És preci- 
sament aix6 que converteix l'anhlisi i versió de la metifora bíblica tan difícil, 
pero ensems tan fascinant. No es pot esperar que un bon nombre de conceptes bi- 
sics metafbrics que eren corrents en els temps bíblics puguin funcionar en la nos- 
tra societat de la mateixa manera corn funcionaven aleshores. La metifora, de fet, 
és una realitat que depen de la culturii. Aquesta és la base de les metifores en el 
món que ens envolta, en allb que percebem del món, i aquestes percepcions por- 
taran inevitablement la petja de la ciiltura que ha estat el seu bressol. 1 aixb es 
dóna tant en diferents cultures corn eii cultures separades no simplement per una 
distancia geogrhfica, sinó també per iina distancia en el temps, corn és el cas de 
la cultura jueva de 1'Antic Testament i la moderna cultura occidental. Natural- 
ment aixb exigeix la recerca de les bees més rellevants de la cultura en qüestió. 
No es pot entendre un llibre, que és producte d'una cultura diferent i d'una epoca 
diferent, sense cap coneixement d'aqitesta cultura i d'aquesta epoca. 
Per entendre la methfora <<Jahve spbs d'Israel» a l'interior del context en 
el qual s'originh i es desenvolupi, primer s'ha de coneixer i entendre la relació 
entre marit i muller segons és dibuixada a 1'Antic Testament,8 una relació que 
certament no es presenta homogknia en la col.lecció de llibres de l'Antic Tes- 
metafbric corn a tal i les metafores antropom,~ríiques, una distinció que normalment no apareix 
en els debats sobre els antropomoríismes bíbl cs .  
7. Si partim del significat de metafísica, 6s evident que les sentencies metafísiques es refe- 
reixen per definició a allo que esth més en112 ile l'experiencia empírica i no simplement de l'ac- 
tual, sinó de qualsevol experiencia, per principi. 
8. Cf. F. RAURELL, «Déu crea la humanitat mascle i femella (Gn 1,27)», en Del text n l'existkn- 
cia, de l'exegesi a l'herrneniutica, Barcelon,~ 1980, pp. 308-344, principalment l'apartat «La 
dona a 1'Antic Testament», pp. 312-323, on s'estudia també el tema del matrimoni. Prescindint 
de la literatura profetica i de textos corn Gn 1. ?7 i 2,18-25 i Cantic dels Chntics, la literatura ve- 
terotestamenthria, quan tracta del matrimoni, rcflecteix en un bon nombre de textos les idees cor- 
rents en tot el món del Prbxim Onent antic respecte la dona. Pero el marc jurídic encara és pitjor 
(cf. R. DE VAUX, Les Institzitions de l'Ancien Ykstament, 1, Paris 31978: «Au point de vue social 
ct jurídique, la situation de la fernme en Israel teste inferiezire (el subratllat 6s meu) a celle qu'elle 
avait dans les grands pays voisins. En Egypte, 1,i femme apparait souvent avec tous les droits d'un 
chef de famille. En Babylonie, elle peut acquéiir, elle agit en justice, elle est partie contractante, 
elle a une certaine part dans l'héritage de son inarin (p. 68). 
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tament. Són els profetes els qui ofereixen una imatge rnés homogknia i dignifi- 
cadora de la relació home-dona en el matrimoni. 1 aixo es reflecteix en 1'al.lego- 
ria esponsal per descriure la relació entre Jahve i Israel.9 
La imatge de Jahve espos d'Israel és un dels exponents més poderosos i re- 
presentatius d'allo que és la methfora a I'Antic Testament. Aquesta methfora 
expressa amb més profunditat i millar que altres, la relació mútua entre Déu i el 
seu poble, que, després de tot, és precisament allo de que s'ocupa la Bíblia. Al 
llarg de l'estudi, es veurh corn la methfora més eficac per a manifestar la rela- 
ció entre Déu i l'home. 
1. Zntents de dejinició de la rnetafom 
Com hem pogut veure, el tema de la methfora, després d'haver estat con- 
demnat a l'ostracisme pels moderns metodes d'investigació, ha esdevingut no- 
vament popular. Ho palesa prou bé el gran nombre de llibres i articles que se 
n'ocupen, no considerant la methfora corn un simple instrument literari de de- 
coració, sinó com una eina de coneixement, digna de ser estudiada fins i tot 
pels filosofs. De fet, la importancia de la methfora corn a recurs cognoscitiu 
arriba fins i tot a eclipsar la importancia de la methfora corn a trop, almenys per 
a molts escriptors. 
En molts estudis moderns la methfora és mesurada no per la seva eficacia 
afectiva (incidencia en el món dels sentits) i retorica, sinó per la seva aportació 
cognoscitiva.10 Amb més naturalitat es parteix del pressuposit que tot coneixe- 
ment humh esta basat primariament en percepcions sensibles, a partir de les quals 
es poden athnyer conceptes abstractes. 
Qualsevol examen sobre la methfora necessariarnent ha de comencar amb 
Aristbti1,ll que juga fortament amb el concepte d'analogia. Ara bé, en la filosofia 
9. Els profetes, sense entrar directament en el camp de la moral matrimonial, empren una 
terminologia i un llenguatge que no tenen res a veure amb la normativa discriminatbria i cosifi- 
cadora de la dona. Les relacions home-dona, marit-muller són vistes a nivel1 d'amistat, no de pro- 
fit. Osees és el gran cantor d'un amor il.lusionat i personalitzador, d'un amor actiu i fidel. 
Jeremies és el profeta solitari, que fa recurs a belles imatges d'amor i enamorament, perb a qiii 
ha estat negat el consol de la companyia de la dona; tot i així, descriu arnb lirisme i profunditat, 
corn veurem, els amors entre Déu i Israel amb termes d'amistat matrimonial. El matrimoni huma 
és el punt de partenca per a la metifora de l'amor esponsal entre Jahve i el poble de l'alianca. De 
retop, aquesta a1,legoria ajuda a moralitzar les relacions home-dona matrimonials. Cf. T. SOLA, 
«Presencia significativa del femení en els escnts profetics», RCatT 26 (2001) 3-19. 
10. Aquest aspecte queda ben destacat en la valuosa monografia d'E. E KIT~AY, Metaphor. 
Its Cognitive Force and Lir~guistic Structure, Oxford 1987; n'hi ha prou amb la lectura de les 
pp. 19-27. 
11. ARIST~TIL, Poitica (n~ei no~qz~ltq;). En el c. 21 descnu la metafora corn I'ús traslladat 
d'un terme, que prbpiament pertany a una realitat diferent. La transposició pot anar del genere 
a l'especie, de l'especie al genere, de les especies a les especies, en un moviment, doncs, d'analogia. 
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aristotelica «analbgic» significa: «en comparació amb», més que no pas «igual 
a». Aquesta analogia juga el seu rol p a n  comparem una especie amb una altra. 
En la methfora-al.legoria de la relació esponsal entre Jahve i Israel del nos- 
tre estudi allb que interessa d'una manera especial és la relació entre Déu i na- 
tura, particularment l'home, tal com el veiem. Per a Aristbtil el concepte de Déu 
és una conclusió derivada del descobriment que un moviment actiu perceptible 
sempre és depenent; de fet, és un passiu que «és activat». Al comencament de 
la cadena hi ha d'haver un ainactiu rictivador», el celebre motor immohilis. Per 
mitjh d'aq~iesta argumentació, Aristbtil arriba a la noció de Déu en contrast 
amb nosaltres mateixos i amb les coses del nostre entorn. Els aristotelics me- 
dieval~ solien anomenar Déu Actus purus, és a dir res més que activitat, res de 
passivitat. Quan hom considera aquesta diferencia entre Déu i natura (l'ésser 
humh inclbs), sera prou clar que l'aplicació de conceptes presos de la natura ne- 
cesshriament destacara el carhcter parcial i fins i tot inapropiat de la methfora.12 
És a partir d'aquí que neixen les tendencies actuals a considerar la tnethforu 
com un camí cognoscitiu. 
Ara bé, encara que Aristbtil consrderés la methfora com a quelcom més que 
un simple mecanisme retbric, certament que des de feia molt temps la methfora 
era vista com a simple eina retbrica. Amb tot, aixb no significa que la meth- 
fora fos menystinguda, perque els estudis sobre la methfora i la retbrica fruien 
de gran consideració. Perb també és r:ert que avui els termes «retorica» i «reto- 
ric» sovint són portadors de connotacions negatives, com exageració, artificia- 
litat i fins i tot insinceritat. En l'antiga Grecia i l'antiga Roma, en canvi, la 
retbrica era valorada com «lYart de parlar bé», necesshria en els tribunals de jus- 
tícia i en la vida política. La idea era que la retbrica era necesshria per a comu- 
nicar-se en els ambients de l'administració de la justícia i de la vida política. 
Aixb no significa que no hi hagués oposició a certs tipus de retbrica.13 
12. Sobre l'analogia, el pensament d'Arustbtil hi torna constantment, penetra especialment 
els seus quatre llibres sobre metafísica. Així, per exemple, afirma: «Hi ha una ciencia que con- 
templa 1'Ens en tant que ens i allb que li correi,pon de per si. 1 aquesta ciencia no s'identifica amb 
cap de les que anomenem particulars.. . Així, doncs, que hi ha una substancia eterna i immbbil 
i separada de les coses sensibles, resulta clar riel que s'ha dit» (ARISTOTIL, Metajísica [T& p ~ t &  
quouxci], edició trilingüe, en 2 vols., ed. V. GxcíaYebra, Madrid 1970, llibre IV, 1003a20-h5). 
En una coneguda caracterització de la metafíslca, diu Aristotil que la filosofia primera és la cien- 
cia de l'ésser immbbil i separat xoe~oru xai &ivon): és la ciencia de Déu, del motor 
immdbil, de la causa primera de tot ésser. 1 alxí li correspon el nom de «teologia» (Met. E, 1). 
Aristbtil en explicar el concepte d'ésser fa obscrvar que aquest no és un concepte unívoc: «L'és- 
ser es diu de moltes maneres» (Met. F, 2; 1003,~-33). Per a Aristbtil l'analogia i participació estan 
estretament relacionades. 1 és aquest concepte d'analogia que dóna peu al desenvolupament de 
la noció de methfora. 
13. La reacció contra els abusos de la ret )rica és ben palesa en dos dels dijlegs de PLATÓ, 
Gorgias i Fedó (ed. J. Olivés, Barcelona 1962i. Plató ataca la retbrica com a art del qual es pot 
abusar. Eou precisament Aristbtil que intenti rertablir la retbrica com a art moralment acceptable. 
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Roma hereti la retorica de Grecia, i durant molt temps destaca la importin- 
cia dels estudis retbrics. Pel que es pot llegir en alguns clissics llatins, sembla 
que la retbrica era la primera materia que s'estudiava i l'última a ser verament 
dominada. Famosos retbrics com Quintiliil4 i .Ciceról5 escrigueren obres de 
retbrica, que fruiren de gran circulació i tingueren la seva influencia més enlli 
de Roma i del seu temps. 
Ja en el període roma, coneguts autbrs i predicadors cristians, com Agustí, 
Basili de Cesarea i Gregori Naziance, estudiaren retbrica al més elevat nivell, 
tal com es percep en els seus escrits i sermons. Aquesta tendencia continui 
quan el cristianisme occidental comenci a desenvolupar els seus centres d'en- 
senyament. Les set arts liberals, que formaven el nucli de l'ensenyament i de 
l'estudi, comprenien la retbrica.16 
Un dels procediments retorics més populars en els sermons medievals era 
l'exemplum o relat il-lustratiu, un procediment relacionat amb la metifora. Tan- 
mateix, la metifora propiament dita jugava la seva part, tot i que el seu rol com 
a procediment cognoscitiu no li era explícitament reconegut; pero no es pot 
oblidar que en la practica l'home sempre ha usat la metifora per expressar con- 
ceptes abstractes. Aixo és així en els autors dels llibres de I'Antic Testament, 
i també sera així en escriptors i estudiosos al llarg del temps, fins al segle divuite. 
La redescoberta recent del fet que la metifora no és un simple procediment de- 
coratiu,l7 sinó que expressa veritats que no poden ser expressades d'una altra 
14. Quintilia és especialment citat per estudiosos que toquen el tema de la metiifora, éssent així 
que el1 tracta extensament aquest tema en la seva obra Institutio oratoria (vegeu l'edició de la Fun- 
dació Bemat Metge, QUWILIA, Institució oratoria, vol. 1, llibre 1, per J. M. Casas i Homs; Institu- 
ció oratoria, vol. 11, llibre 11, per J. M. Casas i Homs). Aquest autor hispano-roma (mort a Calahorra 
vers el 118 dC) recomana en Institutio oratoria, arnb un esperit essencialment humanista i eclkctic, 
de prendre de cada tendencia filosbfica, el millor per a la formació de l'orador. Entén que la for- 
mació de l'orador és la formació de l'home. Per a ell, metaphora est brevior similitudo. 
15. Ciceró exercira una certa influencia a través d'algunes de les seves obres més conegu- 
des (sant Ambrós copia de Ciceró el De Oj'iciis) i tradueix obres gregues que ajuden a divulgar 
aspectes retbrics del pensament grec. 
16. En l'intent de renovar els metodes didictics es feia recurs al tradicional patró del Tri- 
viurn (conjunt de les tres arts liberals relatives a l'eloqüencia: la gramitica, la retbrica i la dialkc- 
tica) i Quadriviurn (geometria, aritmktica, música i astronomia). La gramhtica incloia l'estudi de 
la literatura; la dialkctica consistia principalment en lbgica; la retbrica incloia les regles per a la 
composició en prosa i en vers; la geometria comprenia geografia i historia natural, estudiant les 
qualitats que s'atribui'en a les herbes en 1'Edat Mitjana; l'astronomia estava encarada des d'un 
punt de vista astrolbgic; la música comprenia el coneixement del cant pla i de les teories acústi- 
ques de Boeci (470-524). Els estudiants que aspiraven a diplomar-se havien d'estar ben prepa- 
rats en aquestes set arts (el Trivium era per al batxillerat, el Quadrivium per al doctorat). Cf. 
A. M. S. BOETHICS, Philosophiae Consolatio, editat per L. Bieler, en CCL, vol. 94, Tumhout 
1957; H. R. PATCH, The Tradition of Boethius. A study of his Importante in Medieval Culture, 
New York 21977, pp. 52-65. 
17. Cf. J. M. SOSKICE, Metaphor and Religious Language, Oxford 1989; F. RAURELL, «La 
metifora en la teologia d7avui», en ID., «I Déu digué ... ». La Paraula feta historia, Barcelona 
1995, pp. 368-370. 
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manera, ha estat sempre implícitament i fins i tot inconscientment assumit per es- 
tudiosos i escriptors quan desitgen cxpressar un concepte abstracte o metafísic. 
A 1'Edat Mitjana l'oposició a la retbrica sorgí en determinats cercles. Els 
escolhstics medievals, Tomhs d' Aqirino inclbs, esguardaven la retbrica amb es- 
cepticisme, tot emfasitzant la importhncia de la lbgica més que no pas la manera 
com és presentada una proposició. Ara bé, era la manera empírica d'aprendre 
a conkixer que porta a reconsiderar la posició de la metifora com a eina dels 
retbrics; consideraven la retbrica coin un procediment fal-lac i fins i tot perillós, 
quelcom apropiat per a polítics i murris. La total desconfessió dels procediments 
retbrics es pot trobar posteriorment cn l'obra de l'empirista Locke.18 
Perb el concepte que Locke té de la retbrica i, derivadament, de la metifora 
no fa justícia als autors dels llibres de 1'Antic Testament, que certament volien 
informar i instruir, i que, al mateix temps, estaven fermament convenguts de 
transmetre veritat i coneixement. Aquests autors eren conscients, encara que 
per intuició, de la impossibilitat d'eupressar veritats metafísiques o comunicar 
el pensament metafísic sense fer recurs a la methfora. 
2. La metafora com a eina cognoscitiva 
b Quan l'aproximació empiricística sobre la metifora perdé terreny, de be11 
nou comengh a emergir a poc a poc la metifora com quelcom més que un pro- 
cediment per a enganyar. Endemés, la methfora comenqh també a guanyar es- 
tima fora de la retbrica. 1 així neixen les distincions entre tres tipus de metiifora, 
segons la manera com és considerada: methfora en tant que substitució, meth- 
fora en tant que comparació i, finalnient, en tant que interacció. ' 9  
La concepció de substitució soste que la methfora és una manera poeitiea de 
dir quelcom que també podria ser dit literalment; en altres paraules, la methfora 
és una simple figura de discurs, un piocediment decoratiu. La visió de la meti- 
18. J. Locke (1632-1704). La seva obra ~trincipal és Essay Concerning Hzirncln Understand- 
ing, Oxford 71994 (la primera edició és del 1690) [Versió castellana: Ensayo sobre la compren- 
sión humana, Madrid 19541. En el c. 10 del L libre 111, anomenat Of the Abuse of Words denuncia 
tots els discursos figuratius d'una manera radlcal: «Since wit and fancy find easier entertainment 
in the world than dry truth and real knowledg,:, figurative speeches and allusion in language will 
hardly be admitted as an imperfection or abuse of it [...l. But yet, if we would speak of things as 
they are, we must allow that al1 the art of retlioric, besides order and cleamess, al1 the artificial 
and figurative application of words eloquence had invented, are for nothing else but to insinuate 
wrong ideas, move the passions, and thereby mislead the judgment, and so indeed are perfect 
cheat; and, therefore however laudable or ¿lllowable oratory may render them in harangues 
and popular addresses, they are certainly, in al1 discourses that pretend to inform or instruct, 
wholly to be avoided; and where truth and knowledge are concerned, cannot be thought a great 
fault, either of the language or person that makes use of them» (pp. 134s). 
19. Tracta el tema en general, per bé que no sempre amb la claredat que caldria, BLACK, 
Models and Metaphors, 19-43. 
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fora corn a comparació, que de fet constitueix un cas especial de substitució, con- 
sidera que la metafora pot ser reemplaqada per la semblanca. Finalrnent, la visió 
de la methfora corn a interacció sosté el punt de vista que en la methfora dos pen- 
saments o conceptes s'interrelacionen, tot produint un significat que va més enllh 
del que podria expressar cap afirmació literal. L'oient o el lector és obligat a con- 
nectar les dues idees d'una manera que no hauria estat possible sense la methfora. 
Tanmateix, l'oient o el lector ha d'estar familiaritzat amb les idees que s'han de 
connectar, altrament no serh capac d'interpretar la metafora. Així, per exemple, 
la methfora «l'home és un llop» només pot ser entesa per qui coneix alguna cosa 
dels llops. El creador de la methfora, tant si n'és el creador o corn si n'és un sim- 
ple repetidor, i el receptor han de participar del sistema d'associació de coses 
comunes. La simple frase «l'home és un llop» activa una xama d'idees totes re- 
lacionades amb el «sistema-llop». Cada una de les característiques humanes que 
poden encaixar amb la imatge del llop seran evocades per aquesta methfora. Si 
diem que l'home és un Ilop, ens podem referir a qualsevol característica dolenta 
que associem amb els llops i que també és aplicable a l'home. De fet pero, també 
ens podem referir a característiques de llop que considerem positives, per exem- 
ple, el viure en grup, amb una divisió de tasques. Perb cal tenir en compte que no 
és aixb el que els biblegs coneixen dels llops. Poca gent interpretara la frase 
«l'home no és un Ilop» en el sentit que «l'home no esta preparat per a practicar 
l'abstinkncia sexual si la comunitat no pot procurar aliment per als fills més pe- 
tits», tot i que l'abstinkncia sexual per aquesta raó és, de fet, una característica 
dels llops. És l'associació d'elements comuns que evoca un conjunt d'idees 
i ajuda a formar-se i a estructurar la idea de l'home en termes de llop. 
Algunes methfores són sempre methfores perquk no es poden interpretar 
mCs que en un sentit metafbric, corn per exemple: Jahve? és l'espos del seu 
poble. En canvi, hi ha altres methfores que només poden ser conegudes corn a tals 
en el context, com, per exemple: «Tot passant vora teu et vaig veure espeterne- 
gant i bruta de sang.»20 Aquesta frase pot i tindrh un sentit literal si es troba en 
un relat sobre un accident o una batalla, pero, donat el context (Jahvk parlant 
a Jerusalem com a representant del poble), es veu clar que ha de ser interpre- 
tada corn una methfora. 
3. Nous accents i matisos sobre la metafora: P. Ricoeur 
En comencar el treball he citat ja P. R icoe~r ,~ l  pero no m'hi he endinsat per 
deixar parlar primer els clhssics antics del tema, corn Plató, Aristotil, Tomhs 
d'Aquino, etc. No vcplia encetar el tema de la methfora cenyint-me a un autor, 
20. Ez 16,6. 
21. RICOEUR, La métaphore vive, una de les obres més representatives del seu pensament 
sobre la metafora. 
I 
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Ricoeur, queja m'ho donés tot resolt. En segon lloc, m'ha semblat que les sug- 
gestives tesis de Ricoeur no contraciiuen Aristbtil i, en diferents punts, coinci- 
deix amb les aproximacions dels Pares quan llegeixen 1'Escriptura. 
Sobre la consciencia de Ricoeiir, pensador creient, sembla pesar la frase 
tantes vegades repetida de L. Witgetistein: <&'ha de callar sobre al16 del que no 
es pot ~ a r l a r . 9 ~  
a) Més enlla d'un llenguatge d'objectes 
Ricoeurhepetirh en diferents treballs que el nostre llenguatge d'objectes no 
pot ser només llenguatge d'objecteh. Si fos així, no podríem expresar aquel1 
que no coneixem com un objecte, és a dir Déu.23 l 
Certament que si el sentit d'una proposició és el metode de la seva verifi- 
cació, una proposició que no satisfaci aquest pern del positivisme lbgic resta li- 
teralment privada de sentit. 
1 no pot ser diferentment: els objectes de la nostra <~rnanipulació» ens ama- 
guen una pertinenca més profunda, radical, originaria, que podria ser parafra- 
sejada amb la lamentativa pregunta del salmista: 
«Quan volien que cantéssim 
els qui ens havien deportat, 
quan demanaven cants alegres 
els qui ens havien entristit, i ens deien: 
"Canteu-nos algun cintic de Sió" 
22. L. WITGENSTEIN, Tractatzis Logico-Phzlosophicus, New York 1963, pp. 150s. 
23. Cf. A. LACOCQUE - P. RICOEUR, Thinking Biblicaly. Exegetical and Hermeneutical 
Studies, Chicago - London 1998,. Especialnient quan Ricoeur estudia el tema «La lamentació 
com a preghria», pp. 191-223. Es menys cr~nvincent i, sobretot, menys clar quan exposa la 
((Metkfora nupcial* del Cantic dels Ckntics. Que el nostre llenguatge no pugui ser només llen- 
guatge d'objectes ho afirma indirectament la següent reflexió d'A. Marques a propbsit de Bult- 
mann: «La filosofia hermeneutica que aquí presentarem ens farh entendre que el distanciament 
crític de caire il.lustrat ha de ser completat - -i, en part, compensat- per una relació de con- 
fianca i de participació que podríem dir que 6s de caire romkntic. El mateix Bultmann, que en 
més d'un punt va sostenir posicions ultrancrxes i simplistes, afirmava -com veurem- que, 
amb vista a comprendre els escrits bíblics, la, relació vital amb la res de qua agitur (la cosa de 
que es tracta) en la Bíblia, és a dir, amb Déii, és molt més important que el metode histbrico- 
crític. 1 també veurem que la maduresa personal (i, podem afegir aquí, la maduresa cristiana) de 
l'interpret és molt més decisiva que qualsevol mena de metode. Aquests són uns dels princi- 
p a l ~  ensenyaments del pensament hermenkutic actual» (A. MARQUES, «L'hermeneutica fi- 
losbfica contempor&nia», QVC 126 [2001] 11 ). Vegeu també M. COLL, «Llegint Paul Ricoeur~, 
ibíd., 84-97: «En el fons, el procediment qut utilitza tot símbol és semblant al de la metafora 
viva: suspendre la referencia del discurs descriptiu mitjancant una autodestrucció del sentit li- 
teral amb una no-pertinencia predicativa que produeix un xoc entre camps semhntics» (p. 92). 
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¿Com podrem cantar cants de Jahvk 
en una terra estrangera?»24 
Certament que sols més enllh del limitat cercle de l'horitzó q~iotidih, mes 
enllh del limitat terreny de l'experiencia personal ordinaria, més enlla d'una. 
simple relació subjecte-objecte és possible expressar el diví, verbalitzar-lo com 
ho fan els profetes. 
Evidentment l'exposició del tema de la metaforització de Déu a través del 
llenguatge esponsal s'adiu a la visió general de Ricoeur, quan aquest intenta 
aproximar hermeneuticament els textos bíblics: 
«Expressar Déu, abans de ser un acte del qual jo sóc capa$, és al16 que fan els textos bíblics 
quan escapen dels seus autors i de l'ambient en el qual han estat redactats, quan s'escapen 
dels seus primers destinataris, quan despleguen el seu món, quan manifesten poktieament 
el seu missatge i revelen així un món en el qual el lector d'avui hi pot habitar.)95 
Per tant -i aixb ho trobem en els textos profktics que presentem més en- 
davant- llenguatge religiós i llenguatge poetic no són separables. No es pot dir 
que el primer tingui una funció simplement descriptiva; el segon té, en canvi, 
una funció descriptiva emocional. Situar el*llenguatge religiós dins de la pok- 
tica significa superar aquesta empobridora dicotomia. 
Ricoeur ha tematitzat sempre la filosofia.de1 llenguatge, sempre ha expres- 
sat i expressa la seva fe en la paraula.26 D'aquí la seva admiració pel tema de la 
paraiila en els Profetes: una paraula que no és solament comunicació, sinó prin- 
cipalment transformació.27 
b) Llenguatge religiós i desmitització 
En aprofundir el tema del llenguatge religiós, Ricoeur examina, quasi per 
necessitat, la tesi bultmaniana de la desmitització. 
24. S1 137, 3-4. Els textos bíblics són assimilables als textos poktics, d'aquí l'estreta unió 
entre metjfora i poesia en el llenguatge religiós bíblic. 
25. P. RICOEUR, ~Nornmer Dieu», ETR 4 (1977) 495. L'A. assimila clarament el llenguatge 
religiós en general i més específicament el llenguatge bíblic al llenguatge poktic. 
26. Cf. La interessant confessió de P. RICOECR, «La parole est mon royaume», Esp 2, (1955) 
191-192: <<¿Que faig quan ensenyo? Parlo. .. No tinc cap més manera de transformar el món ni 
d'infliiir en els homes.~ 
27. La nombrosa producció bibliografica de Ricoeur, malgrat la diversitat temitica esta tra- 
vessada per aquesta idea: Gabriel Marcel et Karl Jaspers, Paris 1948; Philosophie de la volonté, 
1: Le volontaire et l'involontaire, Paris 1950; 11: Finitude et culpabilité, Paris 1950; Le conjlit des 
intérpretations, Pans 1969; La rnétaphore vive. Pel que fa a la seva admiració enveTs la centrali- 
tat de la paraula en els Profetes, resulta il.lurninador l'article: «Le sujet convoqué. A l'école des 
récits de vocation prophétique», RICathP 28 (1988) 3-36. 
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El problema plantejat per Bultmann, el d'una crítica que parteix de la distan- 
cia cultural entre el móri de la Bíblia i el món cultural de l'home modern, dóna 
peu a una reflexió aguda de Ri~oeur.~* 
El problema plantejat per Bult,mann, el d'una crítica interna de les afir- 
macions dels textos bíblics, una crítica que parteix de la distancia cultural de 
l'home modern, també és el punt de partenga de Ricoeur. Hi ha un carhcter «es- 
candalów de la predicació, que provoca el refús de la saviesa humana bé fa 
que el missatge sigui reduit. Perb hi ha també un segon eschndol de la predica- 
ció que no neix de la inacceptabilitat de la Creu, sinó del complicat vehicle cul- 
tural en el qual la predicació ha estat pensada, expresada i organitzada. Perb 
aquests dos eschndols no s'han de confondre. Aixb implicaria la impossibilitat 
de plantejar correctament el problenia del llenguatge r e l i g i ó ~ . ~ ~  
Ricoeur no es cansara de repetir que no hi ha «significació», si abans no es 
passa pel llindar del sentit objectivainent present en el text.30 
c) Poetica i metafora 
Aquest és el punt que interesa més directament al nostre estudi sobre la 
methfora esponsal Jahvk-Israel en Osees i en els tres Profetes majors. 
-- 
28. Per a Bultmann la desmitització és interpretació; no es tracta si'mplement de desfer-se del 
mite per acollir el nucli de la Revelació, el mite no s'ha de destruir críticament, sinó que s'ha d'in- 
terpretar existencialment. Desmitologitzar sibrnifica, per tant, interpretar, i fer-ho amb categories 
existencials, aquelles que corresponen a l'hoirie que s'interroga sobre la comprensió del sentit de 
l'existencia. Cf. R. BULTMANN, Theologie des Neuen Testaments, vol. 1, Marburg 1948, pp. 26-39. 
29. Cf. F. RAURELL, «Paul Ricoeur: llenguatge mític i poetic de la Bíblia», Catalunya Fran- 
ciscana 26 (1988) 3-16: ~Ricoeur coneix el problema de fer parlar els textos bíblics. Perb sap 
distingir clarament l'escandol de la Creu de: l'eschdol d'un llenguatge que no entén l'home 
d'avui. Existeix el fet de l'escandol de la predicació a causa del seu contingut intern (al qual ja 
es referia Pau en el seu temps) i l'esc&ndol dt: la predicació a causa de la distancia cultural entre 
el rnón de la Bíblia i els lectors moderns. Ens trobem davant per davant d'un doble escandol que 
no s'ha de confondre. Fer-hü significaria desconeixer que la predicació de l'evangeli (Kkrygma) 
no solament s'instaura en una cultura, sinó que ensems és generadora de cultura, apareix com 
una n?va forma de comunicació. 
Es a l'intenor d'aquest segon escandol de la predicació (tantes vegades ignorat pels responsa- 
bles de la pastoral!) - e l  de la dificultat de la comunicació a través d'un vehicle cultural concret- 
que s'hauria de situar el tema de la desmitolopització dels textos bíblics, en el sentit de saber in- 
terpretar els seus involucres culturals. Ricoeur concedeix que, pel que fa a aquesta qüestió, Bult- 
mann planteja un problema seriós: jcom fer parlar avui la Paraula de Déu, donada la distancia que 
separen les ciyiimstincies culturals en les qualh han nascut els textos bíblics del nostre context cul- 
tural actual? Es a partir d'aquí que s'ha d'estaljlir la distinció entre l'autentic i el fals escandol de 
la fe. Perb Ricoeur no accepta la solució de Bultmann, que tot volent reconstruir el sentit més enlla 
de les objectivitzacions mitologiques refusa l'objectivitat dels esdeveniments salvadors~ (p. 5). 
30. P. RICOEUR, Temps et récit, 111, Paris 1985, pp. 33-45; P. BEAUCHAMP, Le récit, la lettre 
et le corps, Paris 1982. Indirectament 1'A. fa veure com la suggestivitat de les tesis de Ricoeur 
no han passat mai per la prova d'una lectura vcrament exegetica d'un text bíblic. 1 aix6 és el que 
penso també jo. Ricoeur és sempre hermeneute. 
-- ~- 
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El procediment principal per valoritzar la polisemia3l d'una manera crea- 
tiva, és tenir en compte els diferents aspectes d'una mateixa realitat. La polise- 
mia és vista com a lloc de llenguatge creatiu. La metifora és arrencada d'una 
f~inció merament ornamental i rep una funció heurística. 
Aquesta revisió comporta un canvi radical: es passa d'una semintica de la 
paraula a una semhntica del discurs.32 Sense aquesta mutació és impossible sor- 
tir d'una concepció merament retbrica, ornamental de la metifora. 
Si volem resumir tot el que fins ara hem dit sobre la methfora ho podríem 
deixar així: 
a )  La methfora és rnés que una simple figura estilística: comporta elements 
cognoscitius, genera una innovació semintica. En aixb Plató, Aristdtil i Tomhs 
d' Aquino coincidien. Ricoeur desenvolupa aquest aspecte. 
b) En tant que generadora de sentit la methfora també té el poder de desig- 
nar la realitat: és a dir obre al llenguatge nous hmbits d'experiencia del m6n. 
Aquest punt és ben assumit pels autors bíblics que creen la metifora nupcial. 
En part, alguns Pares de 17Església procedeixen per aquest camí.33 
c)  La facultat creadora de la metifora és una funció poetica, contraposada 
a una funció purament retbrica. Aquí rau la seva capacitat creadora de sentit, 
capacitat d'expressar sectors d'experiencia i de realitat que aspiren a ser dits 
d'aquesta manera. 
Crec que aquests tres aspectes de la metifora bíblica serveixen per a cop- 
sar la peculiaritat de la metifora esponsal tal com la presenten Osees i els tres 
Profetes majors. 
1. L'alianqa en llAntic Testament 
Amb el terme <<alianca», en hebreu n9i2, es vol expressar una relació de 
solidaritat entre dues parts contractants desiguals.34 Etimolbgicament el terme 
31. nohzí - a q p ~ i o v  és la diversitat de referkncies semhntiques que posseeix una mateixa 
paraula. 
32. Aquest és un punt fort de l'obra de RICOEUR, Ln métaphore vive, com hem vist ja abans; 
pero també aproxima el tema en «Parole et symbole», RevScRel4 (1975) 132-151. La emethfora 
viva» té alguna cosa més que un simple valor ornamental: comporta una nova informació (La 
rnétaphore vive, 148). 
33. A. V. NAZZARO, «L'esegesi biblica dei Padri della Chiesa antica come fenomeno meta- 
testuale», Cassiodorus 5 (1999) 83-101. 
34. L'alianca, com a pacte jurídic, no suposava necesshriament la igualtat entre els contrac- 
tants, ni pel que fa als deures ni pel que fa als drets. El més fort concedia la I-i-12 al dkbil, i aquest 
segon havia de guardar les condicions sota les quals aconseguia la protecció o alianca amb el rnés 
fort, essent-li en tot moment lleial i fidel. Si el contractant dkbil era infideI al pacte el contractant 
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és discutit, si bé sembla tenir un origen acadi. El seu significat més propi tal 
vegada podria ser «tallar entre dos>>, en tant que indicava l'acabament d'una 
alianca. Un animal (generalment un xai, una cabra o una vaca) era partit en 
dos.35 Aquest significat de «tallar» Cs el que prbpiament ha passat a designar 
1' a l i a n ~ a . ~ ~  
Certament que l'alianca tindrh diferents característiques segons sigui aquesta: 
entre Estats, entre individus, entre un rei i un súbdit o bé entre ~bnjuges.3~ 
L'alianca sinaítica esdevé el punt central de 1'Antic Testament. Certament 
que aquesta no és l'origen, sinó el punt culminant de dues aliances anteriors: 
l'establerta arnb Noé, Gn 9,8-17, 
«Mireu, jo faig la meva alianca arnb vosultres, arnb els vostres descendents i amb tots 
els éssers vius que us envolten: els ocells, els animals feréstecs i domestics que han sor- 
tit de l'arca, en una paraula, amb tots els éssers vius de la terra» (VV. 9-10). 
i l'alianca feta posterionnent arnb Abraham, Gn 15.17, 
«. . .Després el Senyor va fer sortir Abrlrham fora de la tenda i li va dir: Mira el cel 
i compta les estrelles, si és que les pots comptar. Doncs així sera la teva descendencia» 
(15,5).38 
fort no estava obligat a l'acompliment de la promesa. Aquest és el cas, per exemple, dels tractats 
de vassallatge, i el model al qual semblaria aptopar-se l'alianca sinaítica entre Jahve i Israel. Cf. 
U. RUTERSWORDEN, «Die Bearnten der Israelitisirhen Konigszeit. Eine Studie zu SR und vergleich- 
baren Begriffen» (BWANT, 117), Stuttgart 1985; «Von der politischen Gemeinschaft zur Ge- 
meinde. Studien zu Dt 16:18-18:22» (BBB, 651, Frankfurt am Main 1987. 
35. Cf. Gn 15,9-18; 21,27.32. Trobem, tal vegada, el document més antic sobre una alianca, 
en un text de Mari. Cf. A. PARROT, «Mari et l'\T>>, RHPR 30 (1950) 1-11; 35 (1955) 117-120. 
J. G. HEINTZ, Inciex dociimentaire des Textes de, Mari, Paris 1975. 
36. Segons el ritual descrit en la Bíblia, els contractants passaven enmig de les dues parts de 
l'animal tallat, demanant el mateix destí si trencaven l'alianca. Fins i tot el mateix Plató fa 
al.lusiÓ a aquest ritual: PLAT~, Las Leyes, 1, 6.7:53d, edició bilingüe, traducció, notes i estudi per 
J. M. Pabón - M. Fernández Galiano (Col.lecci6 Clásicos Políticos), Madrid: Instituto de Estu- 
dios Políticos 1960, p. 200: e.. . t o  6E ~ e i t o v  q%~gÉ.co pEv 6% tOv Exutov 6 Pouhqe~i;  6v &Y 
POUA~YITUL, 6t.b ~;opiwv»; N. GLUCK, «Das Wort chesed*, ZAW 47 (1927) 26-30. 
37. Gn 21,22-23; 2Sm 3,13-21; 2Re 11,4-17; reben especial atenció en aquest treball, per 
tractar l'alianca en tant que contracte matrimottial, algunes citacions com ara Ez 16,8: «... Et 
vaig jurar fidelitat, vaig fer una alianca arnb tu i vas ser meva.. .»; i Ml 2,14: e.. . 1 pregunteu: 
"Per que és així?Doncs bé, perqu& el Senyor va ser testimoni del teu compromís entre tu i la 
teva dona de quan eres jove, pero tu li has estat infidel, tot i que ella era la teva companya, la dona 
amb qui t'havies compromks!>> 
38. Amb l'alianca noiquica Déu estableix uiia relació amb tot l'univers creat, natura i ésser 
humi. Tanmateix, el Déu de No& és un Déu &tic, Amb Abraham Déu estableix una alianca arnb 
un home en representació de tots els homes. Abrham representa tot Israel, que sera la gran des- 
cendencia promesa per Déu i iniciada arnb Isaac i alhora Déu promet una terra per aquesta gran 
descendencia, Canaan (Gn 15,18s). La condició que es demana: la fe (v. 16). A diferencia de 
No&, en Abraham l'alianca ja obliga i exigeix a se mblanca de les aliances jurídiques. Alhora Déu 
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Tanmateix, l'alianca sinaítica és el punt i final d'una etapa i alhora el nai- 
xement d'un nou període. L'alianca amb Déu, com a forma particular d'ex- 
pressió de la relació entre aquest i l'home, és única i exclusiva dYIsrael, i no es 
troba en cap altra cultura veina. 
La forma d'alianca utilitzada per establir la relació entre Déu i l'home seln- 
blaria tenir el seu origen en els tractats de vassallatge ja esmentats, potser en el 
contracte de matrimoni o en la noció de reialesa de Jahve.39 Perb la idea d'una 
alianca divina és propia i exclusiva d'Israel. Reialesa i alianca foren modelats 
per Israel segons la forma que havia forjat el tipus d'expressió dels pobles cir- 
ciimstants de l'antic Prbxim Orient.40 
2. Pas de l'alianca sinaítica a l'alianca esponsal 
El llenguatge i la terminologia emprades al llarg del Pentateuc41 per a des- 
criure el pacte de l'alianca entre Jahvk i Israel propicia i afavorí temps després 
el naixement d'un pensador i tebleg de la talla d'Osees. 
ja no és purament &tic. Tanmateix, cal notar com aquesta aparent reducció de l'alianqa a una sola 
persona és només aparent. Déu entra en la historia en la concreció, només així es pot revelar, 
i és que la consciencia de l'universal exigeix i demana el particular; pero l'origen «paga» 
d'Abraham estableix igualment un concepte de Déu universal. Als profetes no s'els hi passii per 
alt aquest aspecte, Ez 16,3: «. . . Pel que fa al teu origen i a la teva naixenca, ets del país de Ca- 
naan. El teu pare era amorreu, i la teva mare, hitita.» 
39. Cf. T. SOLA, Oseas model de tebleg, Barcelona 1999, pp. 24-39: «Si prenem corn a model 
per entendre I'Alianca l'estudi de G. E. Mendenhall, ens pot semblar, de la mateixa manera que 
d'altres, que el model de tractat de vassallatge [. . .] s'ajustaria al que entenien els israelites per 
1'Alianca ... » (p. 36). Cf. G. E. MENDENHALL, Law artd Covenarzt in Israel nnd in tke Ancient 
Near East, Pitsburg 1955; «Covenant Forms in Israelite Tradition», BARev 17 (1954) 50-76. 
Mendenhall veu l'alianca com un compromís vinculant en virtut d'un jurament fet entre dues co- 
munitats jurídiques, pero els tractats de vassallatge del segon mil.leni aC ens poden fer entendre 
millor el pacte de l'alianca. Cf. G. E. WRIGHT, Arqueología Bíblica, Madrid 1975, pp. 142-145. 
Tanmateix resulta interessant també l'estudi de Pedersen en interpretar l'alianca en termes de les 
modernes aliances bedui'nes, cf. J. PEDERSEN, Israel, 1-11, Copenhaguen - London 1972. Ara bé, 
tot i els nombrosos estudis fets en aquest sentit s'ha de tenir molt en compte que, no perquS la 
forma literaria palesi notables semblances amb els tractats hitites de vassallatge i amb algu- 
nes fonts assíries impliqui que la idea israelita d' Alianca depengui d'aquestes cultures vei'nes 
o sigui una idea importada. Més aviat la idea jueva d'alianca pren cos a partir de les formes o mo- 
dels d'alianqa i de tractats dominants en aquells temps, tot aixo independentment de la q~iesti6 
encara discutida que fos en temps de Moisks o del Deuteronomi. Cf. F. RALRELL, «I Déu di@. .. », 
134, i n. 30. Tanmateix, hem de fer observar com estudis posteriors als de Pedersen i Menden- 
hall reforcen una nova teoria, i és que sembla quedar lluny el model de vassallatge hitita de la 
forma d'alianca sinaítica. En aquest sentit cal prestar atenció a D. MCCARTHY, TreaS> and Cove- 
nant, Roma 21978; Old Testarnerzt Covenant: A Suntey of Corrent Opinions, Richmond 1973. 
40. T. SOLA - F. RAURELL, Oseas, una teologia rerlovadora des d'una kernzert2utlca d'arnol; 
Barcelona 2000, p. 79. 
41. Parlem prbpiament dels llibres de l9Exode, Levític, Kombres i Deuteronomi per ser en 
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Amb els termes fornicació, en tdnt que idolatria entesa com a adiilteri, i ge- 
losia, en tant que exclusivitat de lliurament, es volia comunicar a Israel l'e- 
xigkncia absoluta de Jahvk a ser reconegut com a únic Déu, Senyor i Salvador.42 
Tanmateix, un punt sempre difícil, relliscós i molt important com és la datació 
dels llibres de 1'Antic Testament, eris exigeix tenir molt en compte, per la ma- 
nera com és desenvolupada i explicltada l'alianca en el Pentateuc, la probabili- 
tat que s'hagués procedit a un retoc final quan la methfora matrimonial era ja 
ben coneguda precisament per la reflexió teolbgica d'Osees.43 
Podem dir que l'alianca sinaítica entesa i interpretada en tant qiie alianca 
o methfora esponsal, no pretén ser una teologia alternativa a la primera, sinó un 
aprofundiment que destaca amb forqa el carhcter personal de comunió i d'inti- 
mitat entre Jahvk i Israe1,44 i permet dibuixar amb expressivitat antropombrfica 
i antropophtica les reaccions de D6u davant les contínues i greus infidelitats 
d'Israel, que en la methfora esponsal juga un rol d'esposa.45 1 és que en l'alianca 
sinaítica també hi ha espai per á l a  tendresa i l'amor. 
ells on es troben els relats de l'alianca sinaítica i el consegüent desenvolupament de la seya teo- 
logia. No parlem del Genesi perque la gelosid i exclusivitat no s'explicita fins a partir de 1'Exode 
amb l'alianca sinaítica. 
42. La terminologia emprada en el Pentíiteuc tenia la llavor de l'alianca entesa en termes es- 
ponsals, podem dir que en Osees aquesta llavor va flonr. Així podem llegir en Ex 20,s i en Dt 
$9: «No els donis culte, perqu? jo, el Senyor, el teu Déu, sóc el Déu-gelós.. .» 
43. Com entendre, si no, el bellíssim Cant de la Vinya d'Is 5,1-7. Aquest esti  formulat a un 
pas de la metifora esponsal sense arribar a eiidinsar-s'hi ni a utilitzar-la explícitament. Tenint en 
compte, per suposat, que el Proto-Isaies és poc més o menys contemporani d'Osees, si de cas una 
mica anterior (760 aC). Certament que el cotltext del Regne del Sud era un xic diferent del del 
Regne del Nord, tot i amb aixb Isaies hauria pogut desenvolupar la metifora esponsal, cas d'ha- 
ver-la conegut; de fet, pero, no sembla així. 
44. La metifora esponsal bíblica fa entendre l'alianca en tant que nlianca esponsal intro- 
duint una variant nova i rica: posa els dos membres en igualtat, ja no són un gran rei i un petit 
rei vassall, sinó marit i rnuller. Certament que la metifora esponsal bíblica continua mantenint la 
diferencia entre Déu i l'home, pero Déu s'íitansa a l'home amorosament, i l'home s'apropa, 
també, amorosament a Déu. Os 2,16-19: «Jo la seduiré, la portaré al desert i li parlaré sobre el 
cor [...l. Aquel1 dia, em diri "Marit meu", no em diri més "Baal meu". . .» 
45. Seri de gran interes i del tot necess.iri per entendre la metifora esponsal fer tina des- 
cripció del matnmoni jueu en el període compres entre els SS. VIU?-VI& aC, per tal de poder va- 
lorar la seva presencia en certs indrets de 1'Antic Testament. Sense el coneixement de la institució 
matrimonial i familiar és pricticament impossible intentar l'analisi de la metifora bíblica del ma- 
trimoni aplicada a les relacions entre Jahv? i Israel. Obres com les de A. TOSATO, II nzatrimon~o 
nel giudaisrno antico e nel Nuovo Testamento, Roma 1976; E. DEEN, The Family in the B~ble,  
New York 1978; DE VACX, Les institutions de 1'Ancien Testament; són de referencia obligada 
i contínua, i ens fan adonar, entre altres coses, que la institució matrimonial es mantingué intacte 
en el període compres entre els SS. VIII-N aC. De fet, De Vaux no esmenta els SS. VI-IV en parlar 
de la institució matrimonial, és de suposar lbgicament que aquesta es mantingué intacte. En qual- 
sevol cas, per petit que fos el canvi de la legislació, sena objecte d'anilisi. Un segon punt a des- 
tacar de la metifora esponsal és el fet que la teologia feminista hagi comencat a parlar de Déu 
i del significat de la relació humana arnb El1 a partir de l'ús de diferents metifores i models per 
- - 
És així com en Osees es forja el concepte d'alianca, tenint en la base l'amor 
indefectible i fidel de Déu. A través d'un llenguatge nou creat per Osees i se- 
guit per Isaies, Jeremies i Ezequiel,46 la teologia de l'alianca troba no solament 
una expressió nova, sin6 també un aprofundiment que arribara fins al Nou Tes- 
tament, quan aquest presenta la cristologia esponsal: en les tradicions evangk- 
liques (Jesús de Natzaret, Espos de l'era messianica: Mt 9'14-17 par.); en 
l'epistolari paulí (l'Esglisia, Esposa de Crist: 2Co 11'2; relació esponsal de Crist 
amb 1'Església: Ef 5'21-33); i en les noces de 1'Anyell en 1'Apocalipsi (Ap 
19'1-8; 21'1-22,5).47 
expressar Déu. Certament que l'elecció d'una o altra metafora concreta influencia la manera 
d'expressar el concepte en qiiestió, així les interpretacions teolbgico-bíbliqiies poden influir en 
la interpretació de conceptes religiosos. Bé és cert que l'ús continuat de la methfora esponsal 
en tant que alianca esponsal entre Déu i Israel deixa sempre en una situació delicada la dona. 
D'aquí tants recels de la teologia feminista en l'ús de certes expressions metafbriques; tot i així 
cal matisar molt bé aquest punt, no sempre ben obsemat per la mateixa teologia feminista. 
46. Entre els segles vmk i m& hi hagué una relectura del fet fundacional de l'alianca en el 
Sinaí. Amb la desfeta, l'any 721 aC, del Regne d'Israel alguns jueus emigren al Regne de Juda 
portant amb ells el missatge d'Osees. Els qui portaren a t eme aquesta relectura presenten el tema, 
que ofereix una gran afinitat entre sí, tot semint-se de la formulació metafbrica Jahve espos d'ls- 
rael. Tenint en compte que Osees és el creador de l'esmentada metafora, útil per a fer front al con- 
tagi cananeu de la religió cananea que sofria la religió jahvista, la tesi parla vagament d'escola. 
47. Certament aquest nou llenguatge mira fressant tot un camí al llarg dels segles, tanma- 
teix no podem dir que desembocara en la mística medieval cristiana iniciada per Agustí. Aquesta 
es recolzara sempre molt més en una lectura al4egbrica (no literal) del Cantic dels Ckntics, in- 
terpretat així per la patrística, i de la qual Orígenes n'és l'autor més important (OR~GEKES, Ho- 
rnilies sobre el Cantic dels Cantics, Traducció i prbleg de Jaume Riera i Sans, Barcelona: 
Publicacions de 1'Abadia de Montserrat 1979). Resulta molt interessant l'obra de RAURELL, i- 
nearnenti di antropologia biblica, 185-227; del mateix autor tenim Cantic dels Cantics en els se- 
gles XII-XIII. Lectura de Clara d'Assís, Barcelona 1990, pp. 8-17, on relaciona estretament la 
lectura al.legbrica jueva sobre el llibre del Chntic dels Cantics amb la lectura al.legbrica patrís- 
tica. Ara bé, cal fer una precisió, si la mística medieval es recolza sobre el Chntic dels Cantics, 
6s perquk la patrística arracona completament Osees. Li era massa problemhtica la citació d'Os 
1,2: <c. . .Vés, pren per muller una prostituta i tingues fills d'una dona així, perqu& aquest país no 
fa res més que prostituir-se i apartar-se de mi, el Senyor.~ Precisament el passatge on és descrita 
la methfora (d'aquí que Osees diguem que fa al.legoria literal, ja que el mateix text ens diii que 
transporta el pla histbric del matrimoni del profeta al pla de Déu amb Israel) és el passatge que 
va iniciar el procés d'arraconament del profeta Osees i del seu Ilibre. Jeroni destacara el pro- 
blema que tenien amb Osees, Commentarius in Oseam prophetam libri tres, CCL 76 (1969) pp. 
1-2: «...Si en les explicacions de tots els profetes necessitem de la vinguda de 1'Esperit Sant [. . .]. 
Amb quanta més raó en l'explicació del profeta Osees [...l. Qui de fet no s'escandalitzarh im- 
mediatament al comencament del llibre i no dira: Osee primus omniurn prophetaru?n n~eretricem 
accipere iubetur raorem, et non contradicit? ... » Cf. SOLA - RAURELL, Oseas, una teologia reno- 
vadora, 52-56. Malauradament la litúrgia és hereva d'aquesta incomprensió, i trobem escassa- 
ment al llarg de l'any litúrgic lectures del llibre del profeta Osees. 
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11. LA METAFORA ESPONSAL BANS D'OSEES 
Generalment s'accepta que el llibre d'Osees ha estat el primer en desenvo- 
lupar la methfora matrimonial per a definir les relacions d'amor i desamor entre 
Jahvk i Israel. Hom, pero, es pot preguntar si aquesta methfora no era ja cone- 
guda abans. Ara bé, l'estudi de la qüestió exigeix tenir en compte la datació dels 
llibres de 17Antic Testament, un punt difícil, relliscós i perdedor. És evident que 
el tema no pot ser aproximat sense tenir en compte el Pentateuc. Entre els es- 
tudiosos hi ha un cert acord que els quatre primers llibres del Pentateuc conte- 
nen material forca antic, pero que la seva redacció i revisió s'estengué al llarg 
de diferents ~egles.~8 
L'estudi de la manera amb que la methfora matrimonial figura en aquests 
llibres exigeix tenir present que, tot i que les referkncies existissin ja abans que 
la methfora com a tal s'hagués desenvolupat, és ben possible i fins i tot proba- 
ble que s'hagués procedit a un retoc final quan la methfora matrimonial era ja 
ben coneguda precisament per la rellexió teolbgica d'Osees. 
No és una idea totalment nova veure el pacte del Sinaí com una mena de 
matrimoni entre Jahvk i el seu poble.49 De fet, el pacte sinaític es formula en 
termes d'una relació exclusiva entre Jahvk i el poble. És evident que l'alianca 
matrimonial que exigeix a la dona un lligam total amb el marit també és parti- 
eularment apta per a expressar les rclacions entre Jahve i Israel en termes d'ex- 
clusivitat. La lectura que Os 3, i posteriorment Jr 2'2; 3,1.6-12; Ez 16'8; etc. fan 
d'aquesta methfora, de forma latent, sembla ja trobar-se en alguns textos rela- 
tivamerit antics del Pentateuc. De fet, el Déu gelós citat per Ex 20,5 i Dt 5,9 ha 
d'ésser el Déu espos, perque la gelosia caracteritza el comportament del marit 
respecte a la dona.50 De la mateixa manera la infidelitat d'Israel és comparada 
a la prostitució en Lv 17,7: 
48. Cf. T. ROMER, «La formation du I'entateuque selon l'exégese historico-critique», en 
C. B. AMPHOUX - J. MARGAN (eds.), Les premi2res traditions de la Bible, Lausanne 1996, pp. 17- 
55. Toca també llargament el tema de la formació i de la datació del Pentateuc E. T. MGLLEN, 
Ethical Myths and Pentateztchal Foundations: A New Approach to the Fonnations of the Perita- 
teuch, Atlanta 1997. Sosté que el Tetrateuc 6s de l'kpoca persa. 
49. De fet, el significat més pnmitiu del t eme nvm sembla ser el de «entre-dos» que es troba 
en l'acadi bnritu. La idea sempre diu relació J un acte de solidaritat, de reciprocitat. L'alianca amb 
la divinitat és una idea que no es troba fora d'Israe1. El concepte, pero, sembb derivar dels trac- 
tats de vassallatge orientals, del contracte matrimonial. L'alianca matrimonial que exigeix de la 
dona un lliurament total al marit és també apta per a expressar les relacions entre Jahvk i Israel. 
Cf. D. J. MCCARTHY, «Covenant Relationships*, en J. SWXTNAM (ed.), Institutiori and Narrative, 
Roma 1985, pp. 3-11; J. VERMEYLEN, Le Ditu de laprornese et le Dieu de l'alliance, Paris 1986. 
50. Ex 20,5: «No les adoris [les escultiires] ni els donis culte, perquk jo, Jahvk, sóc el teu 
Déu, un Déu gelós, que castiga la culpa dels pares en els fills.. .»; Dt 5,9 (repeteix el mateix); cf. 
Ex 34,14: «No adoraras cap altre déu, perque Jahve s'anomena Gelós: és un Déu gelós*; Js 
24,19: «Pero Jahvk va dir al poble: No podreu ser adoradors de Jahvk, perque és un Déu sant. Es 
«I ja no sferiran més els seus sacnficis als sitirs darrere els quals es prostitueixen. Aix6 
seri per a ells un estatut perpetu en les seves generacion~.»~' 
Endemés, la frase «vosaltres sereu el meu poble i jo seré el vostre Déu»52 
s'inspira en la forma del contracte matrimonial testificada per diferents docu- 
ments orientals i,53 reprkn en tercera persona, pero de forma capgirada, en Os 
2,4 («Acuseu la vostra mare, acuseu-la perque ja no és la meva dona i jo ja no 
sóc el seu marit»).54 
Hi ha dos termes, cadascun amb els seus derivats, que hom troba en els lli- 
bres ~ x o d e ,  Levític, Nombres i Deuteronomi i que ens poden indicar les pistes 
a seguir. El primer gnip de termes el constitueixen NJ;, i HlJp: «ser gelós», 
un Déu gelós, que no suportara les vostres infidelitats ni els vostres pecats.»: Com veurem més 
endavant, la gelosia, que caracteritza el comportament del marit respecte de la dona, com descriu 
detalladament Nm 5,14-15, forma part de l'anomenada «Ilei de la gelosia~ (Nm 5; 11-31): «Si al 
marit li agafa gelosia i sospita de la seva dona, i aquesta s'ha contaminat, o bé, si li agafa gelo- 
sia i sospita de la seva, i aquesta no s'ha contarninat, aquell home conduira la seva dona al sa- 
cerdot i portara la seva ofrena per ella: una desena part d'efi de farina d'ordi. No hi vessark oli 
al damunt ni hi posara encens, perque és una oblació de gelosia, una oblació commemorativa que 
recorda una falta.» 
51. Cf. Lv 20,5-6: «Em giraré contra aquell home i contra la seva família, i extirparé d'en- 
mig del seu poble, a el1 i a tots els qui el segueixen per prostituir-se darrere Móloc. Em giraré 
contra aquell qui s'adrecara als bruixots i als endevinaires per prostituir-se darrere d'ells i els ex- 
tirparé d'enmig del poble.» 
52. Lv 26,12; Dt 29,12; etc. 
53. Cf. DE VAUX, Les Instit~~tions de 1'Ancien Testament, 1, 58s: a11 est intéressant de cons- 
tater qu'en Israel, comme en Mésopotamie, le mariage est une affaire purement civil et n'est 
sanctionné par aucun acte religieux. Sans doute, Malachie appelle l'épouse "la femme de ton 
alliance", berít, M1 2,14, et berít se dit souvent d'un pacte religieux mais ce pacte n'est ici que 
le contrat de mariage. Dans Pr 2,17, le mariage est appelé "l'alliance de Dieu" et, dans I'allkgo- 
rie d'Ez 16,8, l'alliance du Sinai devient le contrat de mariage entre Yahvé et Isarel. 
En dehors de ces allusions probables, 1'Ancien Testament ne mentionne un contrat écrit de 
mariage que dans l'histoire, de Tobie, Tb 7,13. On possede plusieurs contrats de mariage prove- 
nant de la colonie juive d'Elephantine et datant du Ve siecle avant notre &re, et la couturne était 
bien établie chez les Juifs i I'epoque gréco-romaine. 11 est difficile de dire jusqu'ou elle remonte. 
Elle existait trés anciennement en Mésopotamie et la Code de Hammurabi déclare invalide un 
mariage conclu sans qu'un contrat ait été établi. En Israel, on rédigeait des actes de divorce dés 
avant l'Exil, Dt 24,l-3; Jr 3,8: il serait étonnant qu'il n'y eut pas eu alors des contrats de mariage, 
et le silence des textes est peut-&tre accidentel. 
La formule déterminante du mariage est donné dans les contrats d3Éléphantine qui sont ré- 
digés au nom du mari: "Elle est mon épouse et je suis son mari a partir d'aujourd'hui pour tou- 
jours"; la femme ne fait aucune déclaration. On peut trouver un équivalent dans Tb 7,2, oú le p&re 
de Sara dit i Tobie: "Désorrnais, tu est son frére et elle est ta soeur." Dans un contrat du IIe si&- 
cle ap. J. C., trouvé dans le Désert de Juda, la formule est: "Tu seras ma femme".» 
54. Malgrat no tractar específicament el nostre tema, ofereix elements generals aprofitables 
P. KALLUVEETTIL, Declnration and Covenaat. A Cowzprehensive Review of Coverinnt Fortnidae 
from the Old Testament and the Ancient Near East, Roma 1982. 
«gelós».55 Com hem vist, NJ;, és emprat en el context marital de Nm 5. L'altre 
grup esta format bhsicament per la paraula 717 i altres formes que s'hi relacio- 
nen, i significa fonamentalment «fornicar>>.56 
La paraula «gelosia» revesteix un interks especial quan es refereix a Déu. 
Es tracta sempre de l'exigencia absoluta de Jahve de ser reconegut com a únic 
Senyor, honorat i obeit, especialment dels pagans i de les seves divinitats. Jahvk 
s'ha escollit Israel com un marit escull esposa, no pot tolerar, per tant, que 
aquest poble skdreci a altres divinitats. La ruptura del pacte esdevé un adulteri. 
Israel, servint els ídols atreu sobre si mateix la gelosia de Jahvk, és a dir, li dóna 
motius, per defensar els propis dretc i les propies exigkncies arnb tots els seus 
mitjans. encara que sigui servint-se d'un judici rigorós.57 1 així la imatge d'un 
ídol és anomenada la «imatge de la gelosia». 
La primera vegada que trobem el terme en la relació entre Jahvk i el seu 
poble és en el primer dels deu manaments,58 Ex 20,2-6: 
«.lo sóc Jahvk, el teu Déu, que t'he fet sortir del país d'Egipte, de la terra on eres es- 
clau. No tinguis altres déus fora de mi. No et facis cap escultura, ni cap imatge de res 
del que hi ha dalt del cel, a baix de la terra, o a les aigües de sota la terra. No les ado- 
ns ni els donis culte, perque jo, Jahve, sóc el teu Déu, un Déu gelós (Np ?N), que castigo 
les culpes dels pares en els fills, fins a 1:~ tercera i quarta generació dels qui no m'esti- 
men; perb mantinc fidelment el meu amor fins a la mil-lesima generació dels qui m'es- 
timen i observen els meus manaments.» 
És evident que el Dechleg no és la simple registració d'una revelació co- 
municada per Déu a Moisks al capdamunt del Sinaí.59 Pero el relat dramatitza 
aquest moment de la teofania de Jahvk, que ha quedat en la tradició bíblica corn 
55. Cf. W. GESENIUS, A Hebrew and Erlglish Lexicon of the Old Testanzent, Oxford 1907; 
E. JENNI - C. WESTERMANN, Diccionario Tectlógico Mariual del Arztig~to Testarrzerzto, 11, Madrid 
1978, col. 584-587. 
56. Ibíd., 275; JENNI -WESTERMANN, Dicciorlnrio, 11, cols. 449-450. 
57. Cf. Dt 32,16.21: echan engelosit adurant déus estrangers, l'han disgustat amb les seves 
abominacions [...l. M'han engelosit adorant zls qui no són déus, m'han irritat amb els ídols que 
són no-res; perb jo els engelosiré amb un poble que no és poble, els disgustaré amb una nació es- 
túpida.~ Aquesta idea la recollira postenormcnt Ez 8,3: «. . . A l'entrada de la porta de l'atri in- 
terior que dóna al nord, alla on es dreca l'ídol que provoca la ge1osia.n 
58. El Dechleg, tal com es troba actualmtant en la Bíblia, sembla haver-se format entre la cai- 
guda del regne d'Israel (722-721 aC) i la reforma de Josies (622 aC) com a exigencia fonamen- 
tal per superar la crisi religioso-político-social que afligia Israel. Cf. C. CARMICHAEL, The Terz 
Corrzwzundrnents, Oxford 1983, esp. pp. 22-34. 
59. Les elaboracions o redaccions més treballades d'Ex 20 i de Dt 5 no tenen cap altra funció 
que la del llibre en el qual estan inserides. Ens trobem enfront d'una mena de formulari catequetic 
destinat al poble, facilment memoritzable. Els desenvolupaments comuns d'Ex i Dt són anteriors 
de finals del s. w aC, probablement remunten a l'epoca en que es comen@ a formular una teolo- 
gia de l'alianca, vers el s. IX. Cf. A. LEMAIRE, <Le Décalogue: essai d'histoire de la rédaction», en 
Mélanges hibliques et orientaux en l'honneur íie H. Cazelles, Paris 1981, pp. 259-295. 
el més important de tot 1'Antic Testament. Aquí Jahvk, que havia tingut espe- 
cial cura d'Israe1 des de la crida de Moisks, es manifesta als israelites corn a llur 
Déu i pacta amb ells i els formula els termes de I'alianca, segons Ex 19,3-6: 
«Moisks va pujar cap a Déu, i Jahvk el cridh des de la muntanya i li digué: "Comunica 
aix6 a la casa de Jacob i anuncia-ho als israelites. Ja heu vist prou el que he fet amb els 
egípcis i corn us he portat damunt ales d'hguila i us he conduit fins a mi. Ara, doncs, si 
escolteu la meva veu i observeu la meva alianca, sereu per a mi un tresoI.60 entre tots els 
pobles de la terra, ja que tota la terra és meva. Sereu per a mi un reialme de sacerdots 
i una nació santa. Aquestes són les paraules que comunicariis als israelites."» 
Aquest codi constitueix el centre de la narració i I'authntic nucli de l'Antic 
Testament, el Dechleg presenta els principis fonamentals per a viure en estreta re- 
lació amb Déu. 
El primer manament és el manament base de tots els altres, d'ell degenen 
tots els restants. Amb aquest manament es prohibeix a Israel de cercar altres ca- 
mins d'encontre amb el diví llevat d'aquell indicat per Jahvk. Jahvk mateix es 
presenta corn el Déu d'Israel, al qual el poble ha de ser fidel,61 no tenint cap 
altre déu fora d'Ell. Com hem vist, en el primer manament Jahvk s'anomena 
«un Déu gelós», i aquesta pot ser considerada la primera indicació de la metu- 
fora matrimonial. La paraula «gelós» (Np, í ; qhwtq~) ,6~  implica que Jahvk té 
dret a la lleialtat i fidelitat del seu poble, de la mateixa manera que el marit 
té dret a la lleialtat i fidelitat de l'esposa. Per tant, és possible considerar l'afir- 
mació «Jahvh és gelósn corn un concepte metafbric derivat de la metifora ma- 
trimonial, per bé que no hagi estat desenvolupada formalment corn a tal en ela 
llibres del Pentateuc.63 
En Ex 34,14 trobem un text en el qual el tema de la gelosia apareix forca 
accentuat. Després del seu primer pas en fals, narrat principalment en Ex 32, 
Israel s7havia de comprometre seriosament a viure l'alianca renovada. Com 
a record, la tradició ha conservat aquest nou decileg, relatiu probablement al 
60. «Tresor» és la versió, certament insuficient, del terme 7310, que a 1'Antic Testament es- 
devé una paraula quasi tecnica per significar la pertenenca d'Israel a Jahve. L'abast teolbgic de 
segullah cerca recollir-la la versió no literal dels LXX: haos Z E Q L O ~ O L ~ ~  (Ex 19,5; cf. Dt 7,6; 
14,2; 26,18). Vegeu H. WILDBERGER, >?m, en JENNI - WESTERMAKN, Diccionario, 11, col. 131. 
61. Perb abans de presentar el Decaleg, Jahve es presenta el1 mateix corn el Déu de la histo- 
ria, en aquest breu prbleg historic d'Ex 20,2: «Jo sóc Jahve, el teu Déu, que t'he fet sortir de la 
terra d'Egipte, de la casa dlesclavatge.» Només després d'aquesta auto-presentació, Jahve es 
posa a legislar! 
62. La Vulgata llegeix el v. 5b: «Ego sum Dominus Deus tuus fortis zelotes» (Biblia Sacra 
Iuxta Vulgatanz Versionem, recensuit R. Weber, 1, Stuttgart 31983). 
63. El matrimoni israelític era un autentic contracte i per aixo la comparació entre alianca 
i matrimoni esta dominada per la idea de contracte. Perb, l'alianca en Osees esta constituida per 
I'amor, pel ion, que, tanmateix, no és inconciliable amb la natura del contracte. 
moment en que, havent de prendre estada fixa, Israel havia d'enfrontar-se amb 
els cultes naturistes de Canaan; d'aquí la insistencia a participar en les celebra- 
cions litúrgiques. El text d'Ex 34,14 diu: 
«No adoraras cap altre déu, ja que Jahvk s'anomena Gelós (iau, Np), és un Déu ge1ós.n 
La gelosia de Jahve forma par1 de la natura de Déu, almenys pel que fa 
a les seves relacions amb Israel. Aixb implica el seu dret a una total i absoluta 
lleialtat per part del poble, tal com un marit jueu podia pretendre el dret a una 
plena fidelitat per part de la dona. La methfora matrimonial, plenament desen- 
volupada per Osees, es pot dir que s'origina d'aquesta manera d'afirmar l'exigen- 
cia de Jahve a la fidelitat total i exclusiva. 
Ex 34,15- 16 acaba afirmant de noii la idea d'una methfora matrimonial in nuce: 
«No facis cap pacte amb els habitants del país, perqui? es prostitueixen (m) darrere 
els seus déus i els ofereixen sacrificis; prendries filles d'ells per als teus fills i elles 
es prostituirien (i~r) darrere els seus déus i farien prostituir (?m) també els vostres fills 
darrere d'ells.» 
En aquest text la idolatria és identificada amb la prostit~ició, com es veu 
per l'ús del verb 317. Si els israelites casen els fills amb noies paganes, aquests 
fills seran arrossegats a anar darrere els seus déus. Aquesta és la primera indi- 
cació que trobem del concepte metafbric: idolatria és adulteri, tot i que no 
sigui un cas plenament clar de methfora. Endemés, no es pot dir que la meth- 
fora matrimonial fos ja present en kxode. A aixb cal afegir que no es pot es- 
tablir simplement una equivalencia entre prostitució i adulteri. Com també 
resulta més aviat sorprenent que es digui que els pagans es prostitueixen anant 
darrere els seus déus. 
Pel que fa al sentit de la prostitució pagana, a la qual es refereixen textos 
com l'ara citat, hi ha diferents possibilitats d'interpretació. La primera és que 
el terme s'ha d'entendre literalment i que la practica religiosa implicava la 
prostitució cultual. Semblant interpretació no és del tot impossible perque la re- 
ligió cananea era una mena de culte de la fertilitat en el qual jugava un rol im- 
portant la prostitució. No hi ha cap raó per creure que la religió denunciada en 
Exode fos essencialment diferent del culte als Baals, durament criticat pels pro- 
fetes. Una segona possibilitat és que la idolatria fos generalment identificada 
amb la prostitució, sense que siguin niassa obvis els motius de tal identificació, 
deixant de banda el fet que ambdues fossin considerades altament reprovables. 
Tanmateix, aquesta no és una soluci(5 gaire satisfactoria. Si la prostitució cul- 
tual no és la causa per la qual la idolatria sigui considerada com a prostitució, 
potser en la base hi ha una idea general d'alguns sectors del judaisme, se- 
gons la qual tota la humanitat hauria (['adorar Jahve. Tot i l'escassetat de textos, 
a 1'Antic Testament es troben algunes referkncies indicatives del fet que alguns 
jueus es consideraven investits d'una missió especial per a tots els homes. En 
22 TERESA SOLA 
Gn 22,18 aquesta és específicament la promesa de Jahvk a Abraham? (&eran 
beneides per la teva descendencia totes les nacions de la tema.. .» 
És possible que la situació real inclogués la prostitució cultual, que certa- 
ment es donava. En aquest cas, doncs, l'acusació de prostitució era versemblant. 
Al mateix temps, pero, hom pot captar una noció, no plenament desenvolupada, 
pero clarament present, que la idolatria, practicada fins i tot per no-israelites, és 
d'alguna manera un donar-se un mateix a una persona falsa. Fins i tot la per- 
sona pagana, a la qual J a h d  no s'havia revelat i amb la qual no havia establert 
una alianca, actuava malament adorant els seus ídols, segons una dreta visió 
jueva. En aquest,sentit creien que els pagans es prostituyen retent culte als ídols, 
en lloc de retre'l a Jahve. Nogensmenys, aquesta explicació s'ha de presentar 
amb cautela perque no hi ha suficient suport textual. No deixa de ser una hipo- 
tesi. El que és clar, pero, és que la metifora matrimonial, per bé que no plena- 
ment desenvolupada en ~ x o d e ,  tanmateix hi té les arrels. Es pot concloure, 
doncs, que la gelosia de Jahve enfront de la prostitució del culte cananeu ajudh 
a produir la metifora matrimonial, com es troba en Osees, que la desenvolupa 
plenament, i en Jeremies, Ezequiel i I ~ a i e s . ~ ~  
Segles després, per bé que d'una manera ambivalent (teolbgica i moral), 
l'autor de Saviesa estableix una certa relació entre idolatria i adulteri. Així en 
Sv 3,16: 
«Els fiils d'adúlters no arribaran a la maduresa i el nascut &un ílit culpable desapareixerh.» 
Probablement l'autor accentua el to per posar en guardia contra els matri- 
monis mixtos. A través d'aquests matrimonis amb gent pagana i, per tant, ido- 
latra es comet adulteri contra el Senyor, K~QLOS.  De quina manera l'aiitor de 
Saviesa veia l'idolatra és un tema avui forca estudiat.66 
64. La benedicció és entesa com una forca interna que fa irrupció en la nissaga d'Abraham, 
desemboca en la constitució del poble d'Israel i s'estén a totes les nacions. 
65. La presencia del vocabulan de la prostitució en la denúncia que es fa dels pagans per- 
que adoren llurs déus i no Jahve és un tema que en tot cas s'ha d'aclarir en connexió amb el de 
I'universalisme i particularisme en la Bíblia. Ara bé, els testimonis rars i dispersos, sovint de di- 
fícil datació, no permeten tracar una vera historia del tema. El Deutero-Isaies (40-55) de l'kpoca 
de l'exili és un punt de referencia, sense que se li pugui atribuir la paternitat de I'universalisme. 
Resta un tema obert, amb tot, sembla que els salmistes hagin precedit els profetes en la procla- 
mació de la paternitat universal de Jahve. Endemés, la historia dels orígens (Gn 2,4b-11,9) plan- 
teja ja el tema de la salvació universal de la historia de la salvació, que s'enceta amb Abraham: 
«Per la teva descendencia seran beneides totes les nacions de la terra» (Gn 22,18). Pero aquest 
testirnoni resta aillat i la legislació preexílica no veu les nacions sinó sota l'aspecte de perill que 
aquestes representen per a la fidelitat del poble escollit. Vegeu P. E. DION, Dieu universel et 
peuple klu. L'universalisnze religieux en Israel depuis les origines jusqu'ci la veille des luttes 
maccabkens, Paris 1975; F. RAURELL, «La filantropia divina. Base d'obertura cultural en el judeo- 
hel.lenisme», RCatT 25 (2000) 59-80. 
66. Cf., per exemple, M. GILBERT, La critique des dieux dans le Livre de la Sagesse (Sg 13- 
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En Levític no es troben referenties explícites a la gelosia de Jahve, per bé, 
que es podria dir que el repetit accent en la prohibició d'adorar altres déus és 
una expressió indirecta de gelosia. ~ l m b  tot, es troben referkncies a la idolatria 
en termes de prostitució. En Lv 17,l-6, per combatre la idolatria, s'imposa als 
jueus d'oferir sacrificis només en la tenda del desert, símbol del temple de Je- 
rusalem. 1 segueix en el v. 7: 
«I j a  n o  oferiran més els seus sacrificis als shtirs, darrere els quals e s  prostitueixen.. .» 
El terme hebreu P?Y& és traduit per alguns com «cabra», una possible i cor- 
recta traducció. Sembla, pero, més acceptable traduir «shtir» (en el nostre cas 
«~htirs»).6~ La idea és que els israelites han adorat una divinitat del desert en 
forma d'animal, i que aquesta adoració és anomenada «prostitiició». 
Altres dos exemples els trobem en Lv 20,5.6, que ja hem citat abans. En 
Nm 25,l-3 es parla de la prostitució del poble i de la gelosia de Jahve, pero no 
és clara la forma amb que s'interrelacionen: 
«Israel s'havia establert a Setim. El  poble comenqh a prostituir-se (niJt'?) amb les filles 
d e  Moab. Aquestes invitaren el poble al-, sacrificis dels seus déus i e l  poble menjh i es 
prostrh davant llurs déus. Israel s'adherí a Baal-Fegor, i Jahvk s'indignh contra Israel.)) 
Israel, que no havia pogut ser vencut per les armes ni maleit per l'endevi- 
naire Balaam, es deixa seduir per cultes pagans naturistes i cau sota el jou dels 
]S), Rome 1973, p. 94: «Aux yeux de notre auteur, l'idolatre est un miserable: ce qu'il vénere et 
supplie est l'oeuvre de ses mains, quelle qu'vn soit la valeur du matériau et malgré l'art et l'ha- 
bilitk de qui l'a faconnée; c'est une chose mortc: elle ne possede meme pas la vie comme l'homme. 
Ainsi l'idolitre appelle Dieu ce qui lui est infCrieur. Cette chose est d'une impuissance manifeste 
puisqu'il faut la fixer solidement de peur qu'clle ne s'écroule et pourtant l'idolatre lui demande 
la santé, le bonheur, le succés. 
En soulignant cette contradiction, notre auteur garde son originalité par rapport au texte d'Is 
44 dont il s'inspire. Quantité de détails monirent l'influence qu'exerce I'Ancien Testament sur 
l'auteur de Sg 13, bien qu'on décele égalmeiit quelques notes typiquement grecques. Parmi les 
textes v6térotestamentaires dont on trouve la trace en Sg 13,10ss, il faut retenir principalment 
l'allusion h l'interdiction des images, formul$e par le décalogue (13,13a-141). 
Ainsi la condamnation est prononcée en continuité avec la tradition biblique, et surtout 
prophétique. Elle se fonde sur une analyse de l'acte idolitrique et sur une référence discréte au 
déca1ogue.n 
67. Els shtirs és possible que fossin ésserh estrambbtics en forma d'animal que freqüentaven 
llocs deserts i desolats, com 1'Azazel de Lv 10,8. Per bé que sense donar explicacions, s'hi refe- 
reix S. RAKON, «Cen;ralization of Worship», JBQ 26 (1998) 26-33. Es prohibeixen els sacrificis 
idoliitrics als siitirs. Es possible segons M. Noih, que l'ocasió d'aquesta prohibició era el fet que 
en l'últim període preexílic, seguint la informdció de 2Re 23,8, al costat d'una de les portes de 
Jerusalem hi havia un lloc de culte per a les «c:ibres», dorninat pel rei Josies (M. NOTH, DUS dritte 
Buch Mose. Leviticus, Gottingen 41978. Pero aquí segueixo la versió italiana, Levitico, Brescia 
1989, p. 165. 
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ídols. El problema esta en saber si el poble cometé la fornicació ordinaria amb 
les dones o bé si hi estava implicada la prostitució cultual. Sembla que l'ex- 
pressió «Israel s'adherí a Baal-Fegor» apunta vers la prostitució cultual. Si el 
sentit és aquest, tindríem una altra indicació que la prostitució cultual consti- 
tuia un dels ingredients que portaren a la formació de la metiifora matrimonial. 
En els VV. 10s' Jahvk explica que ha estat el zel d'un home per el1 la raó per la 
qual no destruí els fills d'Israel en la seva gelosia (~17). Es pot dir, doncs, que 
aquí tenim els dos conceptes principals, dels quals s'originh la methfora matri- 
monial: prostitució cultual i gelosia de Jahvk. 
En Nm 15'39 es llegeix un cas típic de prostitució. Jahvk mana que els 
jueus es facin flocs als angles dels vestits i que es posin un cordó blau al fioc 
de cada angle: 
«I així, en veiire aquests flocs, us recordareu de tots els preceptes de Jahvk per tal de 
posar-los en practica i no us deixareu arrossegar pel cor i pels ulls, seguint els quals us 
prostituiu (PYT).» 
Aquí els jueus són advertits de no anar darrere llur cor i darrere llurs ulls 
per no esdevenir «prostituts»; és a dir, són advertits de no caure en la infideli- 
tat a causa de les seves inclinacions. L'element psicolbgic és utilitzat per a des- 
criure millor l'element teolbgic del pecat de prostitució cultual. És evident que 
som davant una methfora matrimonial que evoca els passatges d'Osees i dYBze- 
quiel, on Jahvk recrimina a la seva esposa de ser-li infidel precisament per dei- 
xar-se arrossegar per les prbpies inclinacions. 
Basant-nos en ~ x o d e ,  Levític i Nombres es pot concloure que en alguns tex- 
tos d'aquestes obres hi ha els elements fonamentals de la metifora esponsal. De 
la lectura dels textos citats hom pot arribar a la formulació d'un doble concepte 
metafbric: Jahvt? 6s gelós respecte del seu poble - Idolatria és prostitució. 
També a partir dels textos llegits d7Exode, Levític i Nombres no es pot afir- 
mar que els isarelites consideressin la teofania del Sinaí com a quelcom sem- 
blant a una cerimbnia esponsal. En tot cas, fou retrospectivament que ho 
consideraren així, és a dir, una vegada la methfora matrimonial s'havia ja con- 
vertit en l'estreta relació del poble amb Jahvk, és a dir una vegada aquesta re- 
lació s'havia convertit en un fet viscut. 
La posició del Deuteronomi a l'interior del Pentateuc és especial.68 PerO 
nosaltres no entrem específicament en el tema de la seva datació. És possible 
que una part del Deuteronomi sigui del s. VIII aC, segons el que es diu en la 
68. Vegeu per exemple, encara que tracti d'un aspecte concret, B. P. ROBINSON, «The God 
of Deuteronomy», ScrBl 30 (2000) 16-29. C A .  analitza la histbna de la formació del Deiitero- 
nomi: codi de la Llei anterior al segle VII, codi de l'alianca del temps de I'exili, diferents frag- 
ments i versets del post-exili, temps en que entra a formar part del Pentateuc. El tercer estadi 
demana al lector que esguardi els gloriosos esdeveniments passats; pnncipalment els de I'Horeb. 
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n. 21, i que contingui un cert nombre de tradicions prou antigues.69 Sigui corn 
sigui, l'anhlisi de la methfora matrinionial és útil i, de retop, pot contribuir a si- 
tuar la discussió sobre la data del cinqui? llibre del Pentateuc, el Deuteronomi. 
També en el Deuteronomi, corn hem vist abans, Jahvi? és gelós (83;i). Així 
en Dt 4,24: 
«Perqu& Jahvk, el teu Déu, és un foc devorador, el Déu gelós.»70 
Tant en Dt 4,24, corn en 6,14-1Sa i 5'9 es diu que la gelosia de Jahvi? esta 
provocada per la idolatria, pero en cap d'aquests textos no es diu que la idola- 
tria &S prostitució. L'expressió «mar al darrere» d'altres déus és neutral. Pero 
no és aquest el sentit del que es llegeix en Dt 31,16: i 
((Jahvk va dir a Moisks: "Tu te'n vas a reposar amb els teus pares, i aquest poble aniri 
a prostituir-se (;il~l), seguint els déus estrangers dels país on entrara. M'abandonari 
(32TYl) i violara l'alianqa quejo havia fet amb ell."» 
En aquest text hom troba no únicament el teme habitual «prostitució» per 
indicar idolatria, sinó que aquesta pi~ostitució esta vinculada amb la ruptura de 
l'alianca. Aquí la methfora matrimonial sembla estar més clarament present del 
que ho és en els altres llibres del Pcintateuc. Tanmateix, cal notar que no esth 
tan desenvolupada o plenament desenvolupada corn en Osees i, després, en Isaies, 
Jeremies i Ezequiel. Ens hem de preguntar a nosaltres mateixos si la presencia 
de la methfora l'hauríem reconegudli sense un previ coneixement de la meth- 
fora tal corn es desenvoluph posteriornlent. Tanmateix, hem vist en el cas d ~ x o d e ,  
Levític i Nombres que hi ha els ingrcdients per a la methfora esponsal. 
Tal corn hem vist, el Deuteronomi, pel que fa a la methfora matrimonial, no 
és més ric que els altres llibres del Pentateuc en els quals es troba l'esmentada 
methfora.71 Almenys els textos esmentats del Deuteronomi, que parlen de la 
prostitució d'Israel i de la gelosia de Jahvk, han de ser més antics que el llbre 
d70sees, on la methfora matrimonial és desenvolupada d'una manera plena.72 
69. Semblen simplistes, posicions corn 1t.s de D. S ~ A R T ,  Hosen-Jonah, Waco 1987: «Deu- 
teronomy is Mosaic in origin, a product of the second millenium B.C., and not of the eight or 
seventh or six century B.C. as its has often bc proposed. Deuteronomy thus antedates Hosea by 
centuries~ (p. 15). 
70. Aquest capítol sempre ha merescut tbspecial atenció dels exegetes, sobretot pel que fa 
a les qüestions de crítica literaria. Vegeu K. HULTEK, ~Literary Critica1 Studies of Deut. 4: Some 
Criteriological Remark~,  BN 8 1 (1996) 9 1 - 103. 
7 1. No hem parlat del Genesi perque no té res sobre aquest punt. 
72. També aquí es dóna la difícil qüestio de la datació dels textos. Pero sembla logic que 
s'hagi de considerar més antiga la metkfora nlenys desenvolupada. 
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III. LA METAFORA ESPONSAL EN LA RELACIÓ 
JAHVE - ISRAEL EN OSEES 
Tot el que precedeix sobre el concepte de methfora en general, sobre la 
presencia de la methfora en la BLblia, sobre el matrimoni a Israel (rol de la fa- 
mília, monoghmia i poligamia, adulteri, divorci, marit i muller) facilita ara 
veure com funciona la methfora esponsal en la descripció de la visió d'Israel 
sobre la seva relació amb Déu. 
És evident que la methfora del matrimoni, com totes les methfores, només 
en part pot estructurar el concepte en qüestió (= relació de Jahve amb Israel). 
De fet, hi ha altres methfores a 1'Antic Testament per a descriure com es re- 
lacionen Jahve i Israel: Jahve pare del seu poble, Jahve rei del seu poble, Jahvk 
pastor del seu poble, Jahve jutge del seu poble, Jahve defensor del seu poble 
etc. Algunes d'aquestes methfores expresen idees sobre la relació entre Jahve 
i el seu poble semblants a les expressades per les methfores basades en el ma- 
trimoni. Amb tot, cal observar que l'expressió «Jahve és l'espos del seu poble» 
destaca millor que totes les altres l'amor i la confianca que haurien de caracte- 
ritzar la relació entre Déu i el seu poble. La methfora de la reialesa, malgrat 
voler descriure la relació en la qual Déu és el protector natural del seu poble, el 
Poderós al qual hom s'adreca, el Gran que ha de ser venerat, etc, com a tal no 
posa en relleu l'amor. La methfora del pastor, per més popular que hagi estat 
i continui essent, destaca la diferencia entre Déu i l'home. La methfora del pare 
destaca elements d'amor i de confianca en la relació amb Déu, tanmateix em- 
fasitza la diferencia entre Déu i l'home més del que fa la methfora matrimonial. 
Tot i que la rnethfora esponsal no impliqui la igualtat entre Déu i l'home (tal 
com ja hem vist, marit i muller no eren socialment iguals a 1'Antic Testament), 
tanmateix és més apropiada per descriure una relació en la qual no simplement 
l'amor, sinó també una certa complementarietat juga un rol preeminent. De fet, 
aquest és un dels aspectes més importants de la methfora matrimonial. Déu no 
vol només l'obediencia i la lleialtat de la seva esposa, sinó la seva obediencia 
i lleialtat amoroses. El1 desitja que ella li respongui «com quan era jove» i que 
1' anomeni «marit meu» .73 
En la methfora esponsal queda més ben expresada la mútua relació entre 
Déu i Israel, en la qual, de la part de Déu, no simplement són destacades la seva 
protecció i superioritat (tot i que aquests són aspectes essencials de la relació), 
73. Os 2,17. 18. Cf Jr 2,2: «Vés, proclama per tot Jerusalem: Aixb diu el Senyor: Recordo 
l'amor que em tenies de jove, com m'estimaves al temps de les noces. Em seguies pel desert, per 
terres que ningú no sembra.» 
per mitjh de les quals la seva hnsia d'una resposta amorosa queda més ben ex- 
pressada. No cal dir que la methfora esponsal és emprada principalment per des- 
criure una relació trencada, i aixb inés sovint que no pas en la methfora de la 
reialesa i que en la methfora del pastor. Així s'entén que la methfora matrimo- 
nial es converteixi en una methfora central de 1'Antic Testament. La relació entre 
Déu i l'home es trenca corn a resultat del primer pecat en el jardí de l'Edén, 
i continua essent trencada cada vegada que el poble de Jahvk i cada ésser humi 
refusa ser fidel a l'alianca. Aquesta infidelitat és descrita en la Bíblia en termes 
d'adulteri, la pitjor forma d'infidelitat contemplada en 1'Antic Testament. 
Ha esdevingut un lloc comú, un tbpic fer observar que en el trencament de 
la relació la muller és sempre la part culpable.74 Hem ja vist corn en la legisla- 
ció androckntrica veterotestamentkria prhcticament sempre és la dona la que 
s'equivoca o falta; evidentment aixlj és inevitable en el cas d'una methfora en 
la qual la relació entre Déu i l'home és descrita corn a matrimoni. Si Déu fos la 
muller, en aquest cas seria el marit que sempre s'equivocaria o faltaria. Pero 
la discussió sobre el sexe de la divinitat queda fora de l'objecte d'aquest estudi. 
Ara bé, és prou clar que l'esposa de Jahve inclou tant els homes corn les dones 
d'Israel i, de fet, cada israelita (home o dona) és invitat a identificar-se amb 
aquesta dona deslleial que falla en donar la deguda resposta a l'amor de la pa- 
rella divina. Que Déu fos el marit en una methfora nascuda en una societat 
patriarcal en la qual les dones no havien de ser només submisses al marit, sinó 
que necessitaven protecció, no cal comentar-ho. 
En el present estudi analitzem les metifores que deriven de la methfora ex- 
pressada en termes de «Jahvk és l'espbs del seu poble» en aquells passatges de 
la Bíblia en els quals la methfora és fhcilment recognoscible corn a tal. En pri- 
mer lloc, estudiem Osees, després Isaies, Jeremies i Ezequiel. 
B. LA METAFORA ESPONSAL EN OSEET 
És evident que, en parlar del coiicepte de Déu en Osees, hom no pot pres- 
cindir de les característiques literhries d'aquest llibre, ric en vocabulari i imat- 
geria simbblics, sempre amb un estiX molt personal.75 
74. Algunes estudioses feministes van tan lluny fins al punt d'afirmar acusatbriament que la 
metafora esponsal serveix per a descriure el pecat corn a femení. Són les exageracions que tro- 
bem, per exemple, en G. A. YEE, «Hosca», en C. A. NEWSOM -H. R. SHARON (eds.), Tlie Wornen's 
Bible Coin»zentary, London 1992, pp. 195-202. 
75. Aquest punt esta també tractat en la tesina de llickncia de T. SOLA, «Oseas model de teb- 
leg», principalment a les pp. 40-64 i en l'obia SOLA - RACRELL, Oseas, on ambdós autors pres- 
ten especial atenció a les característiques literilrio-simbbliques de l'obra d'Osees. Destaca també 
aquests elements literario-simbblics J. C. Sn BERT-HOMMES, «With Bonds of Love: Hosea 11 as 
El profeta empra imatges de la vida familiar per descriure Déu: recorre a la 
flora, a la fauna, a antropomorfismes de la vida en família. Així trobem, per 
exemple, en Os 2,4-5 que Déu és descrit com un marit ple d'ira: 
«Clameu-vos de la vostra mare, clameu-vos-en, si ella no és la meva dona i si jo no sóc 
el seu marit [...l. Faré que es mon de set, sense compassió pels seus fills, perque són 
fills de fornicació.. .»;76 
o bé com un pare ple de tendresa, en 11,l-4: 
«Quan Israel era un noi, me'l vaig estimar; d'Egipte vaig cridar el meu fill.. .» 
En 14,5 és un metge: 
«Jo curaré la seva apostasia i els estimaré de cor perque ja no sento ira»; 
Os 13,5-6 ens descriu un Déu que, com un pastor, vetlla pel ramat: 
«Sóc jo que vaig vetllar per tu al desert, en una terra socarrada. Quan pasturaren, que- 
daren tips i, un cop tips, el seu cor s'enorgullí, per aixb m'han oblidat»;77 
"Recapitulation" of the Basic Themes in the Book of Hosca», en J. W. DYK - P. J. VAN MIDDEN 
- K. SPRONG -G. J. VENEMA -R. ZURMOND (eds.), Unless sorne one guide me.. . Fest. for Karel 
A. Dei~rloo, Maastricht 2001, pp. 167-173. L'autor d'aquest treball cerca de demostrar que tant 
Os 11, com Os 2, articulen els temps bilsics de tot el llibre. Tanmateix, la posició de Siebert- 
Hommes resta poc desenvolupada per resultar convincent. Perb té en compte una serie d'elements 
simbblics útils per al nostre estudi. Al profeta Osees li agrada jugar amb les consonants, les a1.k 
teracions, paronomilsies i els sons de les paraules. Tot esdevé vehicle del mateix missatge: Déu 
és amor, el pecat és desamor. Són suggestives sobre aquest punt les obsemacions de G. P. MORRIS, 
Prophecy and poetry in Hosea, Daiias 1994, pp. 12-23. 
76. L'exegesi moderna es mostra més atenta a l'aplicació d'aquest llenguatge metaforic a la 
realitat histbrica. Ho tenim, per exemple, en E. KRAGELUND, Prophesying the past: The use of Is- 
rael's history in the book of Hosea, Sheffield 1995. Cobra té en compte, sobretot, el llenguatge 
metafbric de la prostitució i de l'adulteri en les pp. 84-96. Igualment és suggeridora I'obra 
d'E. O. NWAORC, The imagery in the prophecy of Hosea: a literary and exegetical survey of 
Hosea's metaphors and similes, München 1997. Nwaoru fa observar que «HoseaYs use of ima- 
gery reveals Israel's strengths and weaknesses as a people and as a na t ion .~  B. OESTREICH, 
Metaphors and similes for Yahweh in Hosea 14,2-9: a study of Hoseanic pictorical Iangilage, 
Andrews 1997. Tot i que l'estudi es concentra en 14,2-9, en les primeres pagines de l'sbra hi ha 
una presentació general sobre el llenguatge metafbric. Perb aquesta part 6s la menys ,original. El 
lligam entre predicació i historia ha estat objecte d'un detallat estudi de L. VICUNA, Enonce pro- 
phétique et traditions historiques selon Osée, chapitres 8-11, Strasbourg 1997. L'autor no presta 
massa atenció als aspectes metafbncs. 
77. El text hebreu diu «Jo et vaig conkixer en el desert» (721n2). Els LXX empren kv tfj 
6~fipcp. Vegeu S. P. CARBONE - G. RIZZI, Il Libro di Osea. Lettura ebraica, greca e ararriaica, 
Bologna 1992, p. 74; T. B. DOZEMAN, «Hosca and the Wilderness Wandering Tradition~, en 
S. L. MCKENZIE - T. ROMER (eds.), Rething the Foundations: Historiography in the Ancient 
LA METAFORA ESPONSAL EN ELS PROFETES (1) 29 
~ 
en 5,14 Déu és representat corn un :Ileó ferotge: 
«Perqu& jo sóc corn un lleó per a Efrai'm, corn un lleó jove per a la casa de Judh! Sóc 
jo que clavo l'urpa i me'n vaig, que m'ho emporto i no hi ha qui salvi.» 
Os 11,l-4 presenta Israel corn un nen que fa els seus primers passos ensenyat 
i guiat per Déu: 
1 «Jo prou vaig ensenyar Efraim a caminar.. .» 
~ 
Os 5,12 descriu Jahvk corn l'únic nletge que pot guarir Israel: 
«Jo sóc corn l'arna per Efraim, corn la canes per a la casa de Judh. Efraim ha vist la 
seva malaltia i Judh, la seva úlcera. Pero Efraim se n'ha anat a Assur, s'ha adrecat al 
seu gran rei! Pero aquest no us pot pas curar, no us treurh cap úlcera.» 
~ Com un ase tossut i indomable davant Déu és descrit Israel per Os 4,16. L'anar- 
quia pecaminosa d'Israel és descrita irbnicament corn si fos una vinya ufanosa, 
corn pluja sobre la terra, corn herba metzinosa que l'allunya de Jahvk, segons 
10,l-4. Tot aixb explica el cornportíiment de Déu, que sovint amenaca, reprova 
i condemna,7* pero és un Déu que sempre promet, que mai no abandona. Per 
aixb manifesta el seu nou projecte corn llegim en 2,16s: 
«Jo la seduiré, la conduiré al desert i li parlaré sobre el cor. Des d'allí li tornaré les vin- 
yes i faré de la val1 d'Acor una porta dksperanca. Allh respondrh corn els seus dies de 
jove i corn el dia que puja del país d'Egipte.»79 
Aquesta és la forca de la seva dialkctica pedagbgica. 
World and in the Bible: Essays in Hono~4r oj.lohn Van Seters, Berlin - New York, 2000, pp. 50-77. 
L'autor sosté que les referencies al desert, a l  i m n  no pressuposen la familiaritat del profeta amb 
una tradició preexistent sobre Jahve guiant Israel durant el seu sojom i el seu pelegnnar pel desert. 
78. Os 4,l-2.9b-10: «Escolteu la paraula de Jahve, perque esta en litigi amb els habitants del 
país, ja que no hi ha sinceritat ni amor ni coneixement alhora, roben i maten al mateix temps, co- 
meten adulteri i violencia, la sang es toca amb la sang [...l. Els faré pagar la seva conducta, hi 
aniré a tornes per la seva conducta. Menjaran, pero sense quedar tips, fornicaran, pero sense fruc- 
tificar, perque han abandonat Jahvk, per doiiar-se a la fomicació.~ 
79. Cf. MORRIS, Prophecy andpoetry in Hosea. L'autor considera que la profecia és una com- 
binació de retorica i de poesia: ~Prophecy is a hybnd of various basic genres, primarily a mixture 
of rhetoric and poetry» (p. 146). 1 és clar qu,in afirma a la p. 130: «Hosea is not primarily a book 
of rhetoric. It is above al1 a poem, a sustainei? lyric devoted less to persuasion than to a revolution 
of a startling and unfamiliar God.» Crec, per3, que Morris f o r p  les seves concepcions, que sovint 
semblen més fruit d'intu'ició que d'analisi. Ebi aquest sentit és més matisada la presentació que del 
tema fa A. A. MACIXTOSH, A critica1 and excgetical comiizentary on Hosea, Clark 1997, especiai- 
ment en les pp. 19-22, on evita classificar rigidament la profecia corn a retbrica o com a poesia. 
Més aviat la veu corn una coexistencia o combinació d'ambdues en la profecia, especialment en 
Osees. Una monografia que toca detalladam~ent i il.lustrativarnent el tema és la de G. EIDEVALL, 
Gr-upes in the desert: Metaphors, Models and Thelernes in Hosea 4-14, Stockholm 1996. 
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Les característiques literhries d'Osees apareixen estretament lligades a la 
seva visió de Déu. Aquestes característiques les trobem fins al final del llibre, 
on Osees repren el seu missatge en un context i en un to dramatic; pero és un 
missatge esperancador, ple d'amor. Jahvk és el Déu de la vida, és el Déu que 
perdona i que salva, corn ens diu Os 14,5-8: 
«Jo curaré la seva apostasia i els estimaré de cor, perquk ja no sento ira. Per a Israel 
seré corn la rosada; el1 florirh corn el lliri, enfonsarh les arrels corn l'alba. Que els 
seus llucs es propaguin, que tingui la ufana de l'olivera i que el seu perfum sigui corn 
el del Líban.»so 
Per mitjh d'una imatgeria viva i variada, Osees vol fer adonar Israel que el 
pecat més gran és haver dividit el cor entre Jahvk i els ídols, els baalim de la 
religió cananea, el d'haver trencat el pacte esponsal. Per a entendre el seu mis- 
satge, el seu vocabulari i la seva imatgeria s'ha de tenir en compte el rerafons 
hierogamic de la religió cananea.sl A partir d'aquí s'entén la seva insistencia en 
el fet que Jahvk ha d'ésser l'únic Déu per a Israel. Aquesta exclusivitat explica 
la presencia de la gelosia en el Déu d'Israe1. 
L'exclusivitat de Jahvk serveix a Osees per a proclamar els diferents mati- 
sos de lbmor íntim de Déu envers Israel i deixa ben clar que Jahvk és el Déu 
de l'amor. El Déu d'Osees és un Déu d'amor incansable, d'un amor fundat en 
el ple coneixement de l'altre, basat en el retrobament, en el comencar de be11 
nou, en un nou recomencar diari. No és un amor purament jurídico-obligacio- 
nal, ni místicament exaltat, no es queda en l'amenaca i el chstig, és tendre; no 
és un amor purament sentimental, és un amor que implica dihleg, reflexió, que 
fa referencia a una tradició que exigeix un reconeixement així corn una llei.82 
80. També en aquesta Iínia es troba el conegut text ~ ' O S  6,l-2: «Veniu, tornem al Senyor. 
Ell, que ens ha trossejat, ens guarira, ell, que ens ha ferit, ens embenara. Ens tomara la vida en 
dos dies; el dia tercer ens fari aixecar i viurem a la seva presencia.» Cf. T. SOLA, «Os 6,2: El gran 
referent de la resurrecció "el tercer dia"», RCntT 23 (1998) 249-265; SOLA - RAURELL, Osecis, 
115-136. 
81. Aquest rerafons cananeu en Osees ha anat adquirint cada vegada una atenció creixent en 
els estudis moderns. Un exemple prou indicatiu el trobem en la monografia d'Y. SHERWOOD, The 
prostitute and the prophet: Ho.rea's Marriage in Lltemry-Theoretical Perspective, Shefíield 
1996. L'autor se serveix d'aquest rerafons per sostenir que «the very inconceivability of prophet 
and prostitute being paired up is an analogy for the precariousness of the relationship between 
Yahweh and Israel. Any attempt to make the relationship other than it is destroys the analogy 
upon which Hosea dependsn (p. 26). 
82. El coneixement de Déu, el fet de coneixer-lo té un rol important dins el pensament d'Osees, 
tal corn hem anat dient. El coneixement de Déu implica una íntima i exclusiva relació amb Jahve 
i una idea precisa de la seva intervenció i de la seva voluntat; suposa una especie de catecisme que 
és de la incumbencia dels sacerdots ensenyar-ho als fidels. Com que aquest ensenyament no hi és, 
Israel tard o d'hora acabara caient en la idolatria, el pitjor pecat que Osees hagi pogut veure. El 
coneixement de Déu s'oposa a I'oblit de Déu (Os 2,15ss; 8,14; 13,4-6; 4,6: «Vosaltres poble meu, 
haureu de callar, perquk no em coneixeu. 1 a tu, ja que m'has volgut coneixer, [...l.» Cf. Os 
En Osees Déu judica el poble, iin judici que es manifesta en les categories 
naturalsg3 i en els desastres militars. En la reflexió d'Osees resta palesa la tesi 
del primat de-l'amor de Déu per sobre de qualsevol determinisme del pecat: 
l'última paraula, com ja hem dit, éh l'amor. És un Déu vivent i vivificador, un 
Déu que farh que la seva compassió prevalgui finalment per sobre del seu amor 
ferit. El chstig té una funció pedagogica en la relació de l'arnor. La correlació 
entre refús de Déu i desastres político-socials és expresada clarament en 
textos com 8,3: 
«Israel ha  repudiat ( ~ I T )  el bé ( x D ) ,  per aix6 l'enemic el perseguirh.»*4 
El verb mr («refusar», «repudiar») és una paraula forta. Generalment de- 
signa una acció drhstica de Déu, que sovint té per objecte Israel. En 8,3 el refús 
de Déu per part d'Israel és la causa del refús d'Israel per part de Déu. La refle- 
xió dYOsees destaca el primat de l'amor de Déu per sobre de qualsevol «deter- 
rninisme» que pogués significar el pecat. 
Aquest concepte d'amor queda potenciat i glossat per la methfora esponsal. 
Jahve és el Déu que sempre perdona i guareix precisament perqui? és un Déu 
pedagog: és compassiu, amorós, amb un amor tan gran i il.limitat que fins i tot 
sentint-se «trist, airat i feble» (amb la feblesa propia del qui se sent trait en 
amor), perdona sense límits perque estima també infinitament. L'amor d'aquest 
Déu és pedagogic: castiga pero té cura de la vida. A un Israel en situació ex- 
trema, el porta al desert, i allí, corn en nou viatge de nuvis, lluny dels seus 
«amants», el fa tornar vers ell, li parla sobre el cor. Torna a ésser el Déu de l'amor. 
L'amor recrea la unió. No endebades l'amor de Déu revelat al nostre profeta li 
2,10.15-21; 4,l-6; 5,4: «[ ...] Porten a l'entranya un esperit de prostitució, i al Senyor ni el conei- 
xen.» El Targum d'Osees 2,15, llegeix: «La c,istigaré pels dies en que reté culte als baals, als quals 
oferia encens, quan es comportava com una dona que ha abandonat al seu niarit i adornada amb 
l'anell al nas i els collarets i els seus$ls de perles vagavaperduda darrere els seus amants» (vegeu 
The Tar-gum of the Minor Prophets, Traducció, introducció, aparat crític i notes a ckrrec de 
K. J. CATNCART - R. P. GORDON, Wilmington 1989). Os 4,6: «El meu poble ha esdevingut estúpid 
per falta de coneixement. Ja que vosaltres hew deixat de banda el coneixement del rneu temiol; jo 
us repudiaré de servir davant meu» (ibídem) 
83. Os 5,7: «Han estat infidels a Jahvk i han engendrat fills bastards. Ara, doncs, cada lluna 
nova els devorara, a ells i als seus camps.» Aquí el verb 112 implica la idea de decepció del marit 
a causa d'una muller secretament infidel. Jr 3,20 recull significativament aquest sentit: «Certa- 
ment, com una muller decep (112) al seu mai it, així m'heu decebut (YI~) ,  casa d'Israel.» Els fills 
són «fills estrangers*, fills il4egítims en el sentit d'haver estat concebuts durant l'adulteri d'una 
dona casada. El context no sembla poder acceptar que aquí els «fills» siguin els del marit, com 
sostenen F. 1. ANDERSEN - D. N. FREEDMAN, Hosea, Garden City - New York 31983, p. 395. 
84. Cf. Os 1,5; 7,16; 10,15: «D'una manera semblant s'ha comportat Betehl envers vo- 
saltres per la vostra gran dolenteria. Ja a ttznc d'alba ha estat totalment eliminat el rei d'Is- 
rael.» A causa de l'aplicabilitat de tot el discurs a la totalitat d'Israel, l'alteració que fan els 
LXX de «Betehl» per «casa d'Israel» és prou acceptable des d'un punt de vista de contingut: 
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fa pensar que també així pot ser l'amor humh.85 Osees descriu l'amor de Déu 
dient que porta Israel al desert i li parla sobre el cor.86 Joan (1Jn 1'16) és mes 
conceptual quan afirma: 
«Déu és amor, i el qui esta en l'amor estii en Déu i Déu en el1.n 
En Osees Jahvk és el Déu de l'amor i per Jahvk esdevé el profeta de l'amor, 
sempre disposat a tornar-se a enamorar. 
2. Origen de la metafora esponsal en Osees 
Com és prou sabut, el llibre d'Osees s'ha de col.locar en un dels grans tor- 
nants de la fe d'Israel.87 Osees és l'únic dels anomenats «profetes escriptors» 
originari del Regne del Nord. Pocs anys després de l'inici de la seva activitat 
aquest regne caigué amb la invasió assíria i els prbfugs portaren el missatge 
d'Osees al sud, a Judh. Un segle després aquest rnissatge fou reeollit pel jove 
profeta d' Anatot, Jeremies, amb energia i al mateix temps influí de manera sen- 
sible el programa deuteronomista que, per la seva banda, marca bona part dels 
escrits de 1'Antic Testament.88 
85. Cf. Os 14,6: «Per a Israel seré com la rosada, florirh com el lliri i la seva soca arrelarh 
com la dels &lbers.» Aquest verset, forma part del grup dels VV. 5-9 que no respresenten la pra- 
mesa de Déu per l'eventualitat d'una preghria del penediment d'Israe1, sin6 que proclamen la in- 
condicionada voluntat salvadora de Déu grhcies a la qual ara Israel pot ser exhortat a retornar 
a Déu, una cosa que abans era impossible. Només llegint el text en aquesta perspectiva esdevk 
comprensible el to de joia que travessa aquest passatge, sobretot en virtut del v. 5: «Jo guuriré la 
seva apostasia i els estimaré de cor perque la meva ira s'ha allunyat d ' e l l s .~  
86. Os 2,16: «Per aixb, vet aquí que l'atrauré vers mi, la portaré al desert i li parlaré a1 cor.» 
Amb un inesperat per uixh intervé de nou la paraula de Déu, presentant-se com a punt més alt 
i final de l'estudiada composició. La complexa estructura que forma Os 2,16-25 es mostra, mal- 
grat tot, ben compacta, fins al punt de formar una solida unitat literaria i en una forma que no té 
analogies en el llibre d'Osees. Amb tot, potser és massa afirmar que d'aixb se'n pot deduir que 
semblant estructura només és atribuible al profeta mateix, com fa D. J. A. CLINCHES, «Hosea 2: 
Structure and Interpretation», StBibSup 1 (1979) 83-103. Refusa aqiiesta hipbtesi E. R. W E ~ D -  
LAND, The Discourse Anulysis of Hebrew Prophetic Literature: Deterining thle Larger Textual 
Units of Hosea and Joel, Lewiston - New York 1995, p. 37. 
87. Cf. SHERWOOD, The Prostitute, 19. 
88. Al costat dels prbfugs del regne del Nord, també cercaren refugi en el regne de Judh els 
qui portaven les paraules d'Osees. Només així és explicable la familiaritat del jove Jeremies (Jr 
2-4; 30-31) amb les paraules d'Osees després de més d'un segle. Endemés, en la seva redacció 
final, el llibre d'Osees és un llibre judaita. Ho demostra ja el títol de l'obra que, mentre esmenta 
quatre reis de Judh, només fa memoria d'un de sol de Samaria (Os 1,l: «Paraula del Senyor a Osees, 
fill de Beerí, en temps d'Ozies, de Jonatan, d'Acaz i d'Ezequies, reis de Judh, i en temps de Jero- 
boam, fill de Jois, rei dlIsrael»), cosa que sembla indicar que es pensa en el lector judaita. Tanma- 
teix, la prova més palesa la constitueixen els nombrosos petits afegitons judaites al llibre d'Osees. 
Es tracta d'afegitons que provenen de diferents retocs i tenen la finalitat d'exposar i actualitzar per 
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La majoria d'exegetes consideren que Osees fou el primer autor de 1'Antic 
Testament que desenvoluph p1enamt:nt la methfora matrimonial per a descriure 
i qualificar les relacions entre Jahvi? i Israel.89 El llibre d'Osees és un llibre pre- 
exílic i, per tant, es pot dir que la mt:thfora de l'amor esponsal entre Jahve i Is- 
rael es desenvoluph abans de l'exili.90 Osees és un profeta del Regne del Nord, 
d'Israel, el regne de les deu tribus, que s'havia separat de Judh (i de Benjamí),sl 
després de la mort de Salomó. Des dc comencaments del segle VIII aC i fins i tot 
abans, Assíria havia anat annexionant-se parts del Regne del Nord; la conquesta 
final la representa la caiguda de la capital, Samaria, l'any 721, seguida per la 
deportació de molts dels seus habitiints. Per tant, i tal com ja hem dit abans, 
Osees desenvoluph la methfora espotisal anteriorment a l'exili. 
La raó per la qual Osees volgué iservir-se de la methfora esponsal per a ex- 
plicar la relació entre Jahvi? i Israel potser es troba en el fet mateix de la cultura 
hieroghmica de Canaan. Osees viu en un context en el qual la religió jueva esta 
als lector~ judjites el missatge del profeta. Ara bé, aquestes aplicacions posterior~ no modifiquen 
significativament la forma de l'obra. Probablcment, la rhpida caiguda del regne del Nord i la fu- 
gida a Judi van moure els deixebles d70sees ,t posar aviat per escrit els oracles del profeta. 
89. Tanmateix, com veurem més endavaiit, sembla que la methfora esponsal, estava en part 
present en llibres probablement més antics. Diirant molt temps, el llibre d'Osees havia desvetllat 
una atenció particular en qüestions referents al  genere literari i a l'extensió dels afegitons redac- 
cionals. Pero els darrers anys l'exegesi ha parat un esment creixent en el llenguatge metafbric. 
En aquest sentit cal esmentar: B. SEIFERT, Meraphorisches Reden von Gott irn Hoseabiich, Mün- 
chen 1996; G. EIDEVALL, Grapes in the Desert: Metaphors, Models and Thernes in Hosea 4-14; 
i E. BONS, «Capproche "métaphorologique" du livre dlOsée», RevScRel 72 (1988) 133-155. 
L'A. es fixa en el valor important de les methfi~res en general en el llibre d'Osees i en els models 
metafbrics presents en el llibre. 
90. L'activitat del profeta Osees tradicionalment 6s col.locada entre 750-725 aC (vegeu, per 
exemple, el comentari seriós de ANDERSEN - FREEDMAN, Hosea. En la llarga introducció de 77 
pp. tracta del s. VIII aC i afirma quasi a tal1 de conclusió a la p. 37: «We can place Hosea's active 
ministry and the major contents of the book wliich bears his name in the latter years of Jeroboam 
11.. . We can speak, then, of the period from 700 to about 735 as the larger framework»). Als úl- 
tims anys de l'activitat d'Osees (731-725, aproiimadarnent) pertanyen probablement Os 2,16-17; 
3,l-4; 9,lO-14,l. Samaria cau després de tres ,inys de setge i es converteix en província assíria. 
La part més representativa de la població de la capital, formada perla classe culta i pels artesans, 
fou deportada. Simultiniament milers de prbfugs fugiren cap al sud, cap al Regne de Judh, en un 
flux les sorprenents dimensions del qual han extat reconegudes només en temps relativament re- 
cents després de les excavacions i de les recerques arqueolbgiques. Cf. M. BROSHI, «The Expan- 
sions of Jerusalem in the Reigns of Hezekiah snd Manasseh», IEJ 24 (1974) 21-26. 
91. 1Re 12-16 (cf. 2Cr 10). La separació és presentada com un judici de Déu. Aquesta és 
una regla en la Bíblia per a tota revolució, tota guerra. Tot es paga. Les culpes de Salomó, esdevin- 
gut un despota insuportable, i la ineptitud del seu fill fan inevitable la separació, que tindra conse- 
qükncies pesants. Vegeu G. N. KVOPPERS, «Aaron's Calf and Jeroboam's Calves», en A. B. BECK 
et al. (eds.), Fortunate the Eyes that See: Esseis in Horior of David Noel Fredtnan in Celebra- 
tiori oj'His Seventieth Birthday, Grand Rapids 1995, pp. 92-104. L'A., tot tenint en compte el 
context social i polític, posa en relleu l'apostasra d'Aaron amb el vede11 d'or (Ex 32) i l'aposta- 
sia de Jeroboam amb la construcció de vedells d'or a Betehl i Dan. 
-- - 
amenacada per la cultura religiosa cananea. Mentre en temps d'Elies el terna de 
Déu es planteja en termes d'alternativa (o Jahve o Baal), en temps d'Osees el 
pr~blema no és d'alternativa sinó de baalització del jahvisme.92 
Baal, el déu de la tempesta, era el més important dels ídols locals.93 El seu 
c~ilte ra la gran temptació dels israelites i sovint la Bíblia denuncia: «Els isra- 
elites feren al16 que és dolent als ulls de Jahve i serviren els Baals.»94 S'ha 
d'admetre, pero, que no és molt el que es coneix de la religió de Canaan.95 Mal- 
grat el coneixement que es té d'alguns rnites, especialment aquells en els quals 
Baal apareix en el seu rol principal, com a déu de la fertilitat, la majoria de re- 
lats són de difícil interpretació. Amb tot, és opinió comuna en el món de l'exc- 
gesi que els ritus de fertilitat incloien la prostitució sagrada. Baal era vist com 
el déu de la fertilitat en sentit ampli. Era el1 que donava, la pluja, element es- 
sencial en una societat agrícola, assentada en un país amb períodes de dura se- 
quera.96 Amb la pluja Baal era el donador de tots els productes de la tara. 
92. Cf. 1Re 18. Vegeu el que dic en la tesina: Osees model de teoleg, p. 41: «El problema 
més delicat amb el qual es va haver d'enfrontar Osees fou la infiltració del baalisme en el ju- 
daisme, quelcom més greu que el problema plantejat per Elies en termes alternatius.~ 
93. El terme Baal (?ya), de fet, és només un títol que significa «senyor». Tanni,iieix, 6s 
llapel.latiu del déu de la tempesta més difós entre els semites de Síria i de Canaan a partir del 
s. III aC endavant. La tempesta, en la qual el déu revela la seva potencia, és inseparable de la pluja 
que dóna fertilitat a la terra i, així, pennet als homes de viure. Així Baal és també considerat dé11 
de la fertilitat i és també representat com a fill de Dagon, el déu del gra i de l'agricultura. La mul- 
tiplicitat dels seus llocs sagrats significh el desenvolupament d'una gran varietat de figures locals 
de Baal, déu de la tempesta. També la gent d'Ugarit reconeixia l'existencia de diferents Baals, i els 
textos veterotestamentaris, que divuit vegades parlen de Baal en plural. Vegeu P. J. VAN ZIJL, 
Bual: A St~idy ir1 Connection with Baal in the Ugaritic Epics, Neukirchen 1972. Així, doncs, la 
forma en plural ( 0 3 ~ 2 )  tant es pot referir als diferents llocs on Baal era venerat com a la venera- 
ció de diferents ídols. Baal 6s el protagonista dels textos mitolbgics dlUgarit, i els nombrosos an- 
tropbnims i topbnims palestinencs que en contenen el nom indiquen que Baal també era venerat 
a Canaan. Els llocs sagrats privilegiats, on es revela en tot el seu esplendor, s6n les muntanyes, 
sobre les quals la tempesta manifesta millor que en altres indrets la seva potencia. 
94. Jt 2 , l l .  Cf. S. C. HABEL, Yahweh versus Banl: A Conjiict of Religio~4s Cultures, Xew 
York 1964; G. OSTBORN, Yahweh and Baal. Studies in the Book of Hnsea and relatecl docunlents, 
Lund 1965. 
95. Una obra que representa una útil eina de treball i d'informació és la de G. DEL OLMO, 
Mitos y leyendas de Canaán seglin la tradición de Ugarit, Madrid 1981. De fet, la literatura uga- 
rítica representa el que es podria anomenar «llantibíblia», que ens permet valorar a contrallum el 
sentit precís de la revolució de v9ors aportats per la religió jueva, com també aquells que, pel 
seu cantó, ella accepth i assimili. Es evident que la cultura ugarítica ve a ser, des del punt de vista 
lingüístic, cultural i socio-religiós un punt de partenca irrenunciable per a una valida compren- 
sió del m6n bíblic en general i de l'obra i del missatge d'Osees en particular. Cf. D. KINET, Ugurit- 
Geschichte ~ i r ~ d  K~iltur einer Stadt in der Urnvelt des Alten Testanlents, Stuttgart 1981, que en les 
pp. 64-67 es fixa en la presencia del rerefons cananeu en el llibre d'Osees. 
96. Sobre el problema de la sequera i les seves conseqüencies en la vida social i en la reli- 
gió, es troben elements prou interessants en A. MILLER OSEN, «The Agricultura1 Base of Urba- 
nism in the Early Bronze 11-111 Levant», en W. E. AWRECH -N. A. MIRAU - S. W. GAULEY (eds.), 
Urbanism in Antiquity: From Mesopotamia to Crete, Sheffield 1997, pp. 82-98. 
Endemés, era el1 qui concedia els fills, és a dir, era el responsable de la fertili- 
tat humana. Aquest fet era considerat tant pels cananeus corn pels israelites no 
menys important que la fertilitat de la terra. Aix6 pot explicar, fins a cert punt, 
perquk els israelites eren tan fhcilmcnt temptats de «servir els Baals». Baal era 
generalment vist corn el déu que concedia tant els béns de la terra corn els del 
ventre. Així és tendeix a confondre Jahvk amb Baal, tal corn deixa entendre el 
mateix Osees: «I s'esdevindrh en aquel1 dia -oracle del Senyor- que em diras 
«marit meu» i no em dirhs més «alno rne~w.97 En la tradició dels deu mana- 
ments, que constitueixen el nucli dc: l'alianca del Sinaí, qualsevol ús de noms 
d'altres divinitats era il.lícit des del comencament d'Israel. Ex 23,23-33 mostra 
l'enkrgica claredat de les exhortacions de Déu a Israel abans que aquest inicii 
la marxa cap a Canaan: 
«. . . No adoraras els seus déus ni els serviras, no imitaras les seves obres, sinó que els 
enderrocaras i destrossarhs les seves estcles. Donareu culte a Jahvk, el vostre Déu, i be- 
neiré el vostre pa i la vostra aigua.. .» (VV. 24-25). 
El desenvolupament que Osees fa de la methfora matrimonial es deu al fet 
que el culte a Baal no simplement iniplicava la prostitució sagrada, sinó també 
el matrimoni entre Baal i la deessa de la terra, símbol de la fertilitat.98 A Ca- 
naan el lligam entre el culte a Baal i el culte a la deessa de la fertilitat crea la 
imatge de Baal casant-se amb la det:ssa de la terra i del país. Aquesta idea no 
podia passar desapercebuda als israelites. A partir de la idea general d'alianga, 
Osees l'aplich a descriure la relació entre Jahvk i el seu poble. 
En si mateix, el matrimoni de Baal i de la deessa terra no és una cosa ex- 
traordinaria. La majoria de les mitologies inclouen relats de déus i deesses que 
es casen entre si. En la mitologia grega, per exemple, l'Olimp és l'escenari 
97. Os 2,18. La fórmula escatolbgica «i s'esdevindrh en aquel1 dia» (nm ~1.2) indica l'aca- 
bament d'un ordre antic i la fixació d'un de nou, en el qual tot col.labora en el bé. En Os 2,18 
l'eschaton és el dia del nou matrimoni, l'acabament de les desavinences entre Jahvk i Israel. En 
aquest verset la muller dóna un nom nou al marit. No podia ser més senzill: amarit meu» (IUH). 
Aquesta designació significa l'abolició del scu odiat competidor: «Baal meu» ('%). Baal és un 
nom que no ha de ser més pronunciat, ha de ser bandejat del vocabulari religiós d'Israel. La 
prohibició queda dramatitzada posant les paraules en boca de la muller adreqant-se al marit: en 
aquest cas la muller és Israel, el marit Jahve. En els versets següents apareix com, amb l'aboli- 
ció del nom Baal del vocabulari isarelita, el profeta pretenia eliminar tant l'adoració de tots els 
altres déus que portaven aquest nom, corn la falsa adoració de l'únic Déu vertader, Jahve. 
98. Sobre aquest punt existeix una abundant bibliografia, tot i que els exemples presentats 
quasi mai no acompanyen gaire el que sembka exigir el missatge d'Osees. Vegeu, per exemple, 
E. JACOB, ~L'héritage cananeen dans le livre du prophete Osée», RHPR 43 (1963) 250-259; 
C. H. GORIION, «Poetic Legends and Myth froni Ugarit», Berytus 25 (1977) 5-133; W. F. ALBRIGHT, 
Jahweh and the Gods of Canaan. A Historicai' Analysis of two Contrasting Faiths, London 1968. 
D'aquesta obra la part més interessant per al nostre tema són els capítols 111, ~Canaanite Reli- 
gion in the Bronze Age», i IV, «The Struggle between Yahweh and the Gods of Cansan». 
d'una gran activitat marital i extra-marital.99 Semblants activitats per part dels 
déus i de les deesses a vegades se suposava que influyen la vida de l'home, com 
és el cas que es dóna en el culte de Baal. Amb tot, cal observar que la methfora 
bíblica és molt diferent del matrimoni mític entre un déu i una deessa, malgrat 
que es cregui que aquest matrimoni esta directament relacionat arnb el benes- 
tar dels humans. En la methfora esponsal és l'home qui ha de respondre positi- 
vament al diví marit; és precisament aquest aspecte de la metifora que 
emfasitza. El mite del matrimoni de Baal pot haver servit a Osees com a cata- 
lisi per a servir-se de la methfora matrimonial, que ja existia en els seus dies, 
pero el profeta no podia servir-se de les seves característiques. El fet, pero, que 
el culte de Baal impliqués la prostitució ritual facilitava al profeta les possibi- 
litats d'estendre la seva methfora. 
Bhsicament Osees assumeix el concepte metaforic: Jahv2 és l'esphs del seu 
pohle, que desenvolupa de diferents maneres, algunes de les quals ja eren cone- 
gudes abans. Pero l'ús i l'ampliació de la methfora és un treball original d'Osees. 
En els tres primers capítols d'Osees trobem el relat del matrimoni del pro- 
feta.100 Aquest matrimoni pren en l'experiencia de fe del profeta una transcen- 
dencia de methfora: el seu matrimoni arnb una dona que no li és fidel representa 
la relació de Jahve arnb el seu poble infidel, una relació que la influencia de la 
religió cananea facilitava descriure-la arnb imatges i termes esponsals. 
Immediatament després del verset d'introducció en que és identificat el 
profeta, el lector és introduit directament en el relat: 
«Comencament del parlar del Senyor a Osees: Digué el Senyor a Osees, Vés, pren-te 
una dona de prostitucions i fills de prostitució, perquk el país no fa més que prostituir- 
se, abandonant el Senyor.»lol 
99. Cf. T. BOMAN, Das hebraische Denken im Vergleich rnit dern Griechischen, Gottingen 
1965; C .  H. GORDON, The Comrnon Background of Greek nnd Hebrew Civilizations, New York 
1965. La literatura ugarítica, en bona part té un fons mitolbgic, amb una referencia especial a les 
divinitats de Canaan, entre les quals es troben aquelles, el culte de les quals prohibeix la Bíblia, 
com són el déu Baal i la deessa Asherah. El, que la Bíblia identifica amb Jahvk, figura al capda- 
vant del panteó ugarític. Vegeu C. H. GORDON, The world of the Old Testarnent, Philadelphia 
1958, pp. 12-14. (Cf. Toshio TSUMCRA, «The Father of Ugaritic Studies)), BARev 59 [1996] 44- 
50). Sobretot és important l'atenció que 1'A. presta als estudis de Gordon sobre la relació entre 
la literatura ugarítica i 1'Antic Testament. 
100. L'exegesi sempre es troba arnb el problema de donar una explicació plausible a aqunt 
«manament» de Déu de casar-se amb una prostituta. Vegeu SOLA - RAGRELL, Oseas, 36-43. Es 
possible que I'enamorament del profeta precedís la seva consciencia clara d'haver de donar tes- 
timoni d'un amor no correspost. Quelcom semblant a allb que experimenta l'escriptor francks 
Léon-Marie Bloy (1846-1917), quan s'enamora de la prostituta Anne-Marie Roule el 1877. 
Aquesta experiencia d'amor i de fe la narra en la novel.la autobiogriifica Le desespiri, Paris 
1887, PP. 32-45. 
101. Os 1,2. Aquest verset defineix descriptivament la dona que el profeta ha de cercar per 
casar-s'hi. Ho fa arnb un terme («prostituta>>: l'hebreu posseeix termes preciosos per indicar la 
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Com hem indicat abans, 170rdre de casar-se arnb una prostituta constitueix 
una de les expressions més sorprenents de la Bíblia, pero el problema principal 
rau en la qüestió de saber si la dona de la qual es parla, Gomer, ja era prostituta 
quan Osees es va casar arnb ella o hé esdevingué prostituta després del matri- 
moni i, potser, fins i tot després del naixement dels fills. Tot depkn del signifi- 
cat de o?inr nux, una expressió que només es troba en Osees. És clar que es 
refereix a una dona de mala conducta en l'area de relacions sexuals, pero ?o 
és clar si aix6 implica que Gomer ios una prostituta quan Osees s'hi casa. Es 
possible que l'expressió indiqui que la mala conducta de Gomer comencés des- 
prés del seu matrimoni.102 Evidentment, 1,2 vol anticipar a tal1 de títol, fins i tot 
com a dinamitzador, el tema del cal~ítol següent, és a dir Os 2. Simplement es 
limita a fer referencia a la punyenb acusació d70sees que serh exposada ex- 
haustivament en Os 2-3 i després en 4-5,7.103 El comportament de la dona, que 
després sera més explicat en el capítol3, aquí només juga un rol de segon pla. 
L'accent primari cau, arnb la paraula clau «prostitució», sobre la culpa d'Israel. 
Cal observar, de fet, que l'objecte de prostituir-se és el «país».104 Darrere 
aquesta particularitat s'amaga el fe't que Osees repren la methfora del matri- 
moni, hmpliament utilitzada en el capítol2, per il.lustrar la relació d'Israel arnb 
Déu, a partir de la mitologia, cananea, pero transformant-la arnb creativitat 
i eficacia. En aquesta mitologia la tema que l'agricultor llaura esta representada 
versemblantment com el ventre de la deessa mare que en l'estació de les plu- 
meretriu de professió 717 i la prostituta sagrada ; i i vp ,  cf. 4,14), que tot i la seva ambigüitat en si 
mateix, en el context immediat (Os 2) revesteix un significat unívoc ben precís, referit exclusi- 
vament a la conducta d'Israel pel que fa a Jpihve. D'aixb en resulta el fet singular que l'afirma- 
ció objectiva, a la qual tendeix l'acció simbi~lica, és plenament comprensible, mentre que no ho 
és l'acció mateixa en la seva representació. Del comportament de la dona se'n parla només en el 
relat autobiogrhfic del profeta en el c. 3. Es pot concloure, doncs, que el v. 2 vol establir una con- 
nexió amb els esdeveniments d'Os 3 (v. 1: «ElI Senyor em digué de be11 nou: Vés, estima una dona 
que és estimada per un altre i és adúltera») i arnb les paraules del Senyor en Os 2,12 («. . .i s'han 
oblidat de mi»). En la seva forma actual, doncs, el v. 2 (Os 1,2) és pensat arnb tota versemblanca 
com a introducció no només del c. 1, sinó dcls cc. 1-3 en el seu contingut. 
102. Malgrat una exposició forca oscil.lant, trobem la següent tesi en ANDERSEN i FREED- 
MAX: «The implication is that the illicit acti\ ity of the woman chosen by the prophet only com- 
menced after the marriage was consummate<l» (Hosea, 116). 
103. Més endavant també en Os 6,lO; '!,4; 8,9-10; 9,l-2.10: «No et donis a la joia, Israel, 
no facis festa arnb els altres pobles, perqui? et prostitueixes allunyan-te del teu Déu, has esti- 
mat el preu de la prostitució sobre totes les eres de gra [...l. Vaig trobar Israel com raim en el 
desert, vaig esguardar els vostres pares com figues primerenques a la figuera, pero aquests, en 
arribar a Baal-Fegor es consagraren a la veigonya i esdevingueren abominables com els seus 
amants.» 
104. Cf. Os 2,5.7.10.14-15: «...Li arrasiiré el cep i la figuera de que ha dit: Són el guardó 
que m'han donat els meus amants. Jo els convertiré en matollars que bosquejara la bestia sal- 
vatge. Li faré expiar els dies dels baals, que el's cremava perfums, i, adornada arnb l'anell del nas 
i el collaret, anava darrere els seus amants.» 
TERESA SOLA 
ges rep el semen del déu de la fertilitat, Baal.105 Les practiques sexuals-cúlti- 
ques són descrites amb major precisió en Os 4,ll-14: 
«El vi i el most fan perdre el seny. 
El meu poble consulta el seu tros de llenya, 
i el seu bastó li dóna la resposta, 
perquk un esperit de prostitució l'esgarria, 
es prostitueixen allunyant-se del seu Déu. 
Fan sacrificis sobre els cims de les muntanyes 
i cremen encens sobre els tossals, 
sota l'alzina, l'alba, el terebint, 
perque s'esth bé a la seva ombra!» 
Les solemnitats locals culminants en el sacrifici que el profeta descriu són 
celebrades sobre les alhires. La multiplicació dels llocs de culte i de les festivi- 
tats significava igualment l'augment del nombre de sacerdots.106 
La infidelitat de Gorner, doncs, al marit Osees és comparable a la infidelitat 
del poble a Jahve, és per aixb que des del comenqament l'anomena una «dona 
de prostitucions»,l07 tot i que l'hagués pogut escollir encara casta quan es casa 
amb ella. Si considerem el matrimoni d'Osees com l'inici de la methfora es- 
ponsal, aixb és el que sembla més normal. En termes de metafora matrimonial, 
Jahve havia tingut un període de felicitat esponsal amb el seu poble, precisa- 
ment després de l'kxode, quan s'havia pactat l'alianqa del Sinaí. És cert que 
aquest període no fou llarg, pero no hi ha cap raó per creure que el poble ja 
havia «fornicat» abans de I'alianqa.108 Aquest és un exemple en que la metafora 
presenta una motivació independent en ordre a una conclusió obtinguda per 
raons totalment diferents, per raons principalment lingüístiques. 
105. A Ugarit, Baal (Ba'alu) és el déu de la pluja, de la fertilitat i de la fecunditat. Cf. H. W. H~us- 
ING, Gotter und Mythen im vorderen Orient. Worterbuch der Mythologie, 1, Stuttgart 1965, pp. 
219-236, tot i que fa notar que no són clares les proves sobre aquest punt en concret. Tamb& és 
iLlustrativa la consulta de DEL OLMO, Mitos, 64, 99, 103, 105, etc. 
106. Os 4,4-10 constitueix un text ben significatiu. En aquests versets són denunciades 
les culpes dels sacerdots, la funció dels quals és fer conkixer i comprendre l'alianca, més que 
no pas oferir sacrificis. En lloc de formar les conscikncies, de parlar del gran do de la preskn- 
cia (6oE~x- i ix)  del Senyor enmig del poble, els sacerdots encoratgen els sacrificis oferts a la 
ignomínia. Vegeu E RAURELL, «Doxa» en la teologia i antropologia dels LXX, Barcelona 
1996, pp. 98s. 
107. El TM amb l'expressió «dona de prostitucions» (~111~ nivn), sembla voler indicar més el 
temperament que la professió en 1,2. Aquest matís no és recollit pels LXX que llegeixen «dona 
de prostiti~ció~ (yuvfi ~ c o ~ v e i o l ~ ) .  El TgOs substitueix el llenguatge figurat del TM amb la se- 
güent expressió: «Vés i profetitza als habitants de la ciutat prostituta.» 
108. Tal com veurem més endavant, la metifora que llegim en Ez 23 suposa una afornica- 
ció prematrimonial~ per part del poble. Pero aquest capítol, tot i la seva semblanga amb Ez 16, 
desenvolupa el tema d'una manera estranya i no representativa de la methfora esponsal bíblica. 
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Consumat el matrimoni, se'ns explica el significat profktic del nom que Osees 
ha de donar als seus fills: el fill gran é~ nomenat «Jezrael». Aquest no presenta rnés 
dificultats que els altres pel que fa a la seva interpretació. El sentit de «Déu sem- 
bra» s7adiu al context cananeu i a la methfora matrimonial, sense excloure altres 
sentits.109 De fet no s'ha d'excloure totalment la sentencia d'aquells que es refe- 
reixen a les batalles que tingueren lloc a la plana de Jezrael, que a causa de la seva 
fertilitat era cobejada per tots els poders rnilitars i polítics. D'aixb en parla 1 5 :  
«Aquel1 dia, trencaré l'arc d'Israel a la vall de Je~rael.»"~ 
Amb tot, aquest sentit és secundari i derivat respecte del tema dominant de la 
methfora esponsal: Jahve és l'espbs que sembra la terra del seu poble, i Israel 
és l'esposa mal disposada per a rebre aquesta semenca. 
El nom donat al segon fill, una noia, és «No-Compadida» (;rnni-N?) perquk 
Jahve no mostrara més pietat envers la casa d'Israel (Os 1,6).111 La inclinació 
a l'amor intens es manifesta semprc per part d'un de més fort envers d'un de 
més feble i compren l'acceptació, l'amor i la protecció, una protecció que im- 
plica sempre donar prioritat a la coniprensió enfront de la ira. Si Jahvi?. no per- 
dona, Israel esta perdut.l12 
-- 
109. El terme ' ? ~ v i ~ '  com a tal significa «Déu sembra~, un significat que sembla reapakixer 
en Os 2,5b («la convertiré en un desert, la retiuiré a una terra irida»); 2,lOs («¿No és ella, doncs, 
que reconeix que sóc jo que li havia donat el hlat, el most, l'oli fresc [...l. Per aixb tomaré a pren- 
dre el meu blat al seu temps, el meu most a la seva hora, retiraré la meva llana i el meu lli, perquk 
se li vegiri les parts»). Endemés, la planura di: Jezrael és el territori rnés fertil de tota la Palestina 
i és proverbialment el graner de tot Israel, coin ens diu en Os 2,24-25: «la terra respondrh amb el 
gra, el vi nou i l'oli i aquests respondran a Jeaael. Jo els sembraré per mi en el país i tindré amor 
(de mare) yers "No-amada" (matemalment) i diré a "Poble-no-meu", "Tu ets el meu poble".» 
110. Es cert que Os 1,4 associa Jezrael , i  un «reat de sang» de la dinastia de Jehú, esdevin- 
gut en l'esmentada plana. Perb el chstig preparat per Jahvk és perquk el ti11 de Gomer 6s fill de 
prostitució. També és en aquesta plana on es trobava la vinya de Nabot, confiscada per Ajab, per 
instigació de Jazabel. Vegeu 1Re 21 on es parla de la vinya de Nabot. 
11 1. La comparació entre el nom del primer fill i el nom del segon (una noia) fa veure una 
clara gradació. El nom de la filla, «No compadida~ indica una clara gradació: no és objecte de 
l'amor matern de Déu, i senyala l'acabamerit d'una predisposició caracteritzada per una forta 
cirrega emotiva mitjancant l'ús del terme on- («si matem», el plural 09nni: amor intens mate*. 
112. Perb, de nou, com en Os 1,4, Israel es amenacat en tant que Estat («la Casa d'Israel»). Es 
només a partir d'Os 1,9 que Israel és consider,at com a poble de Déu i només és aquí que es passa 
al discurs directe, que inclou cada persona indrvidual, inclbs el mateix profeta. Tots els capítols que 
segueixen, inclbs Os 13, serveixen com a motnvació del judici, que evoca el repudi de les noces de 
2,4: «Acuseu la vostra mare, acuseu-la perqui. ella ja no és més la meva dona i jo ja no sóc rnés el 
seu marit! Que es tregui de la cara els senyals de les seves prostitucions i els senyals dels adultens 
d'entre els pits.» La duresa d'aquestes imatgtts i la que es llegeix en 1,9 és i1,lustrada amb la la- 
mentació fonnalment semblant de la deessa siirnena Inana' en ocasió de la devastació del santiiari 
d'Uruk per obra dels seus enemics: «Aleshore, vaig dir a la meva casa: "No ets rnés la meva casa", 
aleshores vaig dir a la meva ciutat: "No ets mé", la meva ciutatn» (A. FALKENSTEIS - W. VON SODEN, 
Sumerische und akkadische Hymnen und Gebcte, Stuttgart 1953, 184,II, 32s.) 
El tercer i darrer fill, un altre noi, és anomenat «No Poble Meu» (1,9: 'ny N?): 
«Digué Jahvk, perquk vosaltres no sou el meu poble, i jo no sóc per a vosaltres» 
(m:, ;in# N:, '31~1). 
Jahvk es mostra senyor de la historia privant el seu poble culpable de la relació 
amb Déu, arrabassant-li així el fonament de la seva existencia. El nom «No- 
Poble-Meu» implica revocar la historia de la salvació, revocació que en altres 
indrets113 és expresada amb la frase «tomaran a Egipte». 
En Os 2,l-3 segueix un breu interludi, en el qual es prediu la restauració del 
poble de Déu. Els sacerdots escribes de Jerusalem, que han recollit els textos 
profetics després de l'exili, cerquen neutralitzar aquestes esfereidores amena- 
ces. Així s'entén que canviin els noms dels fills: és la salut després de la catas- 
trofe, la vida després de la mort. L'alianca s'ha de renovar, els dos regnes 
enemics s'han de reunir, de reunificar: 
«El nombre dels israelites sera com la sorra del mar, que no es pot mesurar ni complar. 
En lloc de sentir-se dir: "No sou el meu poble",ll4 seran anomenats "Fills del Déu vi- 
vent". Els fills de Juda i els fills d'Israel es redniran tots, es donaran un cap únic i pii- 
jaran del propi temtori perquk sera gran el dia de Jezrael! Digueu als vostres germans: 
"Poble meu" i a les vostres germanes: "Entranyablement estimada".» 
L'expressió «fills del Déu vivent», que sembla contenir una referencia a 1 1,1, 
indica la participació de tots en el nou programa de salvació, i, a la vegada, es- 
tableix una deliberada contraposició als «fills de prostitució» d' 1,2. 
Fins ara hem estat informats que Gomer és una prostituta i que el «país s'ha 
prostituit», una clara indicació de l'ambigüitat del passatge, pero encara no en 
tenim evidencia. La descripció de la infidelitat, i amb ella la plena extensió de 
la metiifora, comenca amb 2,4 i continua fins al v. 25 del mateix capítol. Amb 
tot, cal notar en primer lloc que no és clar quan el disgustat marit cessa de ser 
Osees i esdevé Jahve. En la secció d 7 0 s  2,4-25 trobem el relat d'experikncies 
de la familia d'Osees barrejat amb el relat de l'experikncia de Jahvk i del seu 
poble. Endemés, algunes de les imatges i de les idees aplicades principalment 
a Osees i Gomer s'adiuen millor a Jahve i a Israel. De fet, en 2,2-5 i 2,8-9 el 
profeta pensa simulthniament en la seva muller infidel i en 1'Israel infidel, i el seu 
llenguatge a vegades és apropiat a l'un, altres vegades a l'altre.l15 
113. Cf. 9,3: «No habitaran més la terra de Jahvi?. Efraim tornara a Egipte.. .» La pkrdua del 
dret d'hospitalitat en la «tema de Jahvi?», que en un altre indret Osees anomena «casa de Jahv&» 
(8,l;  9,15), sinbnim de la interrupció de la historia de la salvació, implica el retom a Egipte. 
114. Caccent cau sobre aquests adjectius relacionals: «meun, perqui? només és així que la 
frase adquireix un sentit. «Déu existeix» seria per a Israel una frase completament privada de 
sentit, com ho seria dir que Israel és «un poble~.  En sentit bíblic, Israel és poble en quant poble 
de Déu, Jahvi? és Déu en tant que «Déu d'Israel». 
115. Com ja hem dit, el text canvia repetidament de color. En la mateixa metafora del ma- 
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3. Dimensió de la metafora esponsal en Osees 
El text que volem analitzar s70bre amb aqiiests termes: 
«Acuseu la vostra mare, 
acuseu-la, 
perque aquesta ja no és més la meva dona 
i jo ja no sóc el seu marit* (Os 2,4a). 
Ja hem vist abans, que aquest text pot ser vist com una referencia a un di- 
vorci oficial116 o simplement com una amenaca de divorci. En tot cas, sembla 
que el v. 4 pugui incloure una iniciativa ja sigui de divorci oficial o simplement 
d'amenaca de divorci. 
No crec que sigui sostenible la tesi que nega la possibilitat que 2,4a parli 
d'una iniciativa de divorci per part del marit tot argumentant que l'alianca era 
indissoluble pel que es refena a Déu.l17 Pero la methfora ha de ser llegida en el 
seu contingut. Existeixen dos altres exemples, en els quals Jahvi? parla de di- 
vorci respecte del seii poble: 
«Diu el Senyor: On és el document de divorci de la vostra mare amb que l'he repu- 
diada?» (1s 50,1)."8 
En aquest text es diu que hi ha repudi, almenys en la visió del poble que es 
lamenta que Déu no ha estat fidel a l'alianca. L'altre text en el qual se'ns diu 
que Jahvk es divorcia del seu poble el llegim en Jeremies: 
trimoni es barregen experikncies de la vida niatrimonial d'Osees amb Gomer (1,3; 3,l-3), expe- 
rikncies provinents del culte hieroghmic sobre les altures d'Israel(2,13ss) i, al mateix temps, ex- 
periencies del lligam histbric de Déu amb Israel. 
116. No hi ha un total acord entre els exegetes sobre aquest punt. No manquen els qui sos- 
tenen que la fórmula és testimoniejada en documents acidics, com ho afirma R. PATAI, Sex and 
Farnily in the Bible and the Middle East, New York 1959: «This formula is also closely parallel 
to the divorce formulae still used now adays arnong the Bedouins in the Middle East by Muslims 
in general. The requirement for the man to write a bill of divorce was introduced sometime bet- 
ween Hosea and Jeremiah~ (p. 114). 
117. Aquesta és la tesi de ANDERSEN - FREEDMAN, Hosea, 219s: «. . .The Covenant was in- 
dissoluble as far as God was concerned. Cccvenant - breaking was always a unilateral affair 
-Israel broke- and in this case, too, it is thv woman who has ruined the marriage by commit- 
ting adultery and deserting her husband.» 
118. L. ALONSO SCHOKEL - J. L. SICRE DÍAz, Profetas, 1, Madrid 1980. TgOs 2,2-4 conver- 
teix el judici del marit i dels fills contra la m a e  en el judici dels profetes contra Israel: «Profe- 
tes! Digueu als vostres germans: Que el meu poble retorni a la meva llei i jo m'apiadaré de les 
vostres assemblees. Reproveu l'assemblea dlIrrael i digueu-li que per no haver-se humiliat en la 
meva adoració, la meva Mernra no escoltara 1ii meva pregjria fins que no allunyi les seves mali- 
fetes del meu davant i l'adoració dels seus ídols de les meves ciutats* (CATHCART - GORDON 
[eds.], The Targ~4m of the Minor Prophets, 31:l. 
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«(la pkrfida Judi, la seva germana) ha vist que he repudiat la deslleial Israel, per tots 
els seus adulteris i que li he donat el document de divorci)) (Jr 3,8). 
Possiblement Os 2,4a hagi de ser interpretat com una amenaca més que no 
pas com el divorci en si mateix en l'estat actual; de fet, el marit es mostra pre- 
ocupat pel retorn de la seva esposa."g 
Per tant, la methfora pren fisonomia en aquesta direcció: Jahvt? es pot di- 
vorciar de la seva esposa Israel. 
La segona part d'Os 2,4, és a dir v. 4b, descriu la urgencia del canvi: 
«Que es tregui de la cara 
els senyals de les seves prostitucions 
i els senyals dels seus adulteris d'entre els pits.» 
Per al nostre tema no té gaire importhncia esbrinar a quin tipus d'andrbmi- 
nes o d'ornaments es poden referir les expressions que hem traduit com a «se- 
nyals de prostitucions» i asenyals d'adulteri». És possible que es vulgui fer 
referencia al fet que les prostitutes es vestien d'una manera que podien ser re- 
conegudes. No s'exclou tampoc que es vulgui fer alslusió als senyals visibles 
lligats al culte dels Baals en els llocs alts. L'adulteri de la dona, en aquest cas 
Israel, consisteix en el culte que practica. 
Os 2,5 elenca el nombre i el tipus d'amenaces que el disgustat marit pro- 
nuncia contra la dona: 
«Si no, la despullaré tota nua 
i la deixaré com quan nasqué 
i la reduiré a un desert, 
com una terra &ida, 
faré que es mori de set.» 
A voltes, alguns exegetes afirmen, a partir precisament d'aquest text i d'al- 
tres semblants,l20 que el ritual del despullament era un dels chstigs per l'adul- 
119. De fet, la perícope 2,4-15 s'obre, apassionadament i plena d'afecte, amb l'exhortació 
d'un pare als fills perque acusin la mare davant d'un tribunal per haver trencat la comunió con- 
jugal amb un comportament adúlter. Amb tot, la continuació mostra que la finalitat de semblant 
exhortació no és la condemna pública de la mare, sinó una advertencia adrecada a la dona que 
els fills esperen que sigui ultimativa i grhcies a la qual es pugui evitar la incumbent punició per 
part del marit. Els imperatius «processeu» (1~1) són expressió d'un teme tecnic que indica la ini- 
ciació d'un procediment processal. 
120. Cf. 1s 47,2-3: «Agafa la mola i m01 farina, ensenya la teva cabellera, arromanga't la 
roba, ensenya la cuixa, travessa els rius. Que sigui descoberta la teva nuesa i que mostrin les teves 
vergonyes ... »; Jr 13,26; Ez 16,27: «Aplegaré tots els teus amants pels quals t'has abrandat, tots 
aquells que has estimat juntament amb els qui has odiat, els aplegaré dels voltants i els desco- 
briré la teva nuesa, perquk la vegin tata.» 
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teri. Ara bé, els textos que solen citar pertanyen al terreny de la methfora matri- 
monial, no a casos reals-actuals. En quant a terra, Israel és privada de totes les 
benediccions i transformada en extensió irida i no cultivada. Els nivells de pen- 
sament s'entrelliguen els uns amb els altres sense discontinuitat. Tal corn ha 
estat apuntat ja abans, el chstig del despullament sembla que era també inflingit 
en altres paisos de l'antic Proxim Otient.121 Tanmateix, és evident que no és un 
argument conclusiu que aquesta fos una prhctica d9Israel. És prou conegut que 
els israelites fins i tot eren contraris despullar els ~rimina1s.l~~ Era una prhctica 
romana la de despullar les persones que havien estat condemnades a la creu, 
i deixar-les nues.123 A Palestina el despullament era posposat al moment de 
l'execució per respecte als costums jueus. Probablement els romans temien la 
revolta si no tenien en consideració els costums jueus. El problema és si es poden 
treure conclusions a partir de textos simplement metaforics, tot i que la forga de 
la metafora quasi sempre recolza sobre la referencia a coses i a fets reals. 
De fet, és cert que una methfora pot manifestar un fet o una situació reals, 
essent així que totes les methfores tetien una base en l'experiencia, pero aquesta 
base no necessita ser una experiencia literal. En el cas del text d'Os 2,5 el des- 
pullament de l'esposa adúltera i el c*hstig que s'infligia a les adúlteres d'Israel 
és clar. Quan Déu despullava la terrd fent-ne desaparkixer tot el verd, la meth- 
fora era ben entesa. És el que llegiin en 1Re 17-18. En Is 24,l-3 trobem una 
descripció d'aquest despullament del país: 
«Vet aquí que Jahvk devasta la terra i l'assola, desfigura la seva superfície i en dispersa 
els habitants. El mateix s'esdevindrh tarit al poble corn al sacerdot, tant a l'esclau corn 
al seu amo; tant a la minyona corn a la mestressa; tant al comprador corn al venedor; 
tant al creditor corn al deutor. Sera tota devastada la terra, sera tota saquejada, perquk 
Jahve ha pronunciat aquesta paraula.» 
Semblant desastre no és esguardat corn una desgracia climhtica fortuita, 
sinó corn una punició a causa del pecat, corn ho diuen clarament els relats. La 
terra esteril i despullada era el senyal d'un chstig vergonyós, corn ho era la nuesa 
d'una dona que havia estat despullada perquk es veiés que era adúltera. Per tant, 
no podem saber amb seguretat si la niethfora estava basada en l'experiencia del 
poble de la terra (en la propia experiencia) essent castigats amb el «despulla- 
ment», o si estava basada en l'actual practica de despullar una dona adúltera. 
Probablement es tracta d'una combiriació d'ambdues experikncies. Certament 
que els israelites coneixen el costum de despullar les dones adúlteres per aver- 
gonyir-les. Endemés, sabien que la desobediencia a Jahvk, especialment la ido- 
121. Vegeu els textos que presenta C. KUHL, «Neue Documente zum Verstandnis von Hos. 
2,4-15», ZAW 52 (1934) 102-109. 
122. Cf. DE VAUX, Les Institutions de l'ilncien Testament, 1,244-247. 
123. Cf. V. TAYLOR, The Cross of Christ London 1956, pp. 49s. En la narració de la Passió 
queden barrejades de manera profunda i indi.,soluble historia i teologia. 
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latria,]" havia de ser punida habitant en un país «despullat». La methfora 
d'Bsees és versemblantment el resultat d'aquestes dues experiencies separades. 
Osees pensa en el país, que esdevindrh &id, i al mateix temps s'imagina el chs- 
tig d'origen estranger de despullar l'adúltera. El chstig és especialment apte 
precisament perqu?. no és una practica israelita, pero Israel s'ha prostituit anant 
darrera déus estrangers, trencant la llei de Jahve i, per tant, incorrent en un chs- 
tig «estranger». Aixb deinostra que la base experimental d'una metifora no exi- 
geix necessiriament ser de l'hmbit del subjecte. Hi ha interacció entre el camp 
del donant i el camp del receptor i, viceversa, d'una experiencia que pertany al 
camp del donant, en resulta una methfora que no té una base experimental en 
el camp del donant. Amb tota versemblanca, el cas de la dona despullada té un 
origen mixt, derivat primhriament d'una experiencia en el camp del receptor (el I 
país desert), pero enfortit per una experiencia indirecta en el camp del donant 
(costum estranger de despullar una dona adúltera). 
Amb el que precedeix es pot establir millor l'altre aspecte de la metifora: 
Jahv2 pot mostrar la nuesa de la seva dona adúltera. Saber si un marit normal 
israelita fruia d'aquesta facultat, no és facil,125 pero Jahve és una classe espe- 
cial de marit. 
Una altra methfora conceptual que ara podem formular és la de nuesa és ig- 
nominia. Aquesta methfora no esta directament lligada amb la methfora matri- 
monial. Tanmateix, esta relacionada amb ella, i és precisament la methfora 
matrimonial que ha ajudat a revelar el valor del despullament corn a metifora. 
Tal corn hem ja il.lustrat, aquests dos conceptes metafbrics es refereixen més 
a la terra que a la gent. Nogensmenys, en el seu conjunt hi ha una estreta conne- 
xió entre la terra i la gent, perque la terra (;iwx) sovint significa el poble.I26 Per 
tant, no hi ha cap raó per a canviar o deixar de parlar de methfora matrimonial. 
La segona amenaca («la deixaré corn quan nasqué», Os 2,5) és sirnplement una 
extensió de la primera. En les amences de punició, el text es mou d'una manera can- 
viant: la dona és simultaniament muller prostituta, Israel historic i terra d'Israe1.127 
124. El relat de 1Re 17-18 es concentra en la participació dels jueus en el culte a Baal. Són 
els capítols en els quals entra en escena el profeta Elies. El seu mateix nom («Jahv& és el 
meu Déu») li és ben adient: en un poble que es prostra davant dels ídols, el profeta es fa campió 
del Déu vivent. 
125. Sobre aquest punt, vegeu 1. MENDELSOHN, «The Family in the Ancient Near East», 
BARev 11 (1948) 24-40. En canvi, no en diu res la preciosa obra de DE VAL!, Les hstitlctions de 
l'Ancien Testament, 1, en el capítol 11 reservat al matrimoni, pp. 45-66. 
126. En EZ 16 i 23 significa les ciutats de Jerusalem i Samaria. 
127. En quant a muller que viola el matrimoni fa experiencia del repudi del marit. En quant 
Israel, experimenta el capgirament de tota la historia de la salvació amb Déu, una histbria co- 
mentada el «dia del seu naixemenb (Os 2,17: «Li tornaré les seves vinyes i transformaré la val1 
d'Acor en porta d'esperanca. Alla cantara corn en els dies de la seva joventut, com el dia que sortí 
del país dlEgipte»). En quant a terra, veu corn li són arrabassades totes les benediccions i corn 
resta transformada en una extensió lirida i no cultivada. Els nivells de pensament s'entrecreuen 
els uns amb els altres sense discontinuitat. 
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Cal observar també que aquí tenim una combinació de semblanca i de 
methfora: nuesa, la metifora per a designar la vergonya i el dia del naixement, 
com en Ez 16. En la tercera amenaea d'Os 2,5 («la reduiré a un desert, com una 
terra arida») hi ha la methfora deset-t-terra arida; és també una extensió de la 
primera («nuesa») en forma de semblanqa, aquesta vegada una semblanca que 
es basa principalment en el camp del receptor: la dona adúltera sera tan hrida 
com el desert desprovist de verdura. Es tracta no únicament d'un clar indicador 
del significat de la methfora del despullament, sinó que també proporciona més 
evidencia a favor de l'exigencia que en el cas del concepte metafbric Jahvi pot 
mostrar la nuesa de l'esposa adúltera, el camp del receptor proporciona la base 
experimental de la methfora més que no pas el camp del donant. 
La quarta amenaqa (deixar-la com terra arida) s'entén millor si se la rela- 
ciona amb la cinquena (matar-la d~ set). La cinquena amenaca, doncs, és la 
mort, el chstig adequat per tothom que sigui culpable d'adulteri. Ja hem vist 
com el chstig preceptuat era la lapidació. Pero també hi havia ocasions en quk 
el chstig era la cremació no simplement per l'adulteri, sinó també per altres de- 
lictes sexuals.128 Tanrnateix, en la Bíblia no trobem el chstig de fer morir de set 
i no sembla que fos una manera de condemnar a mort. Condemnar algú a morir 
de gana és una manera de condemnar a la pena capital que es troba ocasional- 
ment. Aquest tipus de condemna sembla que a voltes fou practicat a Roma, pero 
la Bíblia no n'ofereix cap referencia És possible que en Os 2,5 hi pugui haver 
un resso de l'experiencia d'Israel en el desert. De fet, l'expressió «fer morir de 
set» es troba també en Ex 17,3, quan el poble murmura contra Moises i diu: 
«E1 poble, torturat per la set en aquel1 lloc, murmurava contra Moises i deia: "LPer que 
ens has fet sortir d'Egipte, per fer-nos morir de set amb els nostres fills i el bestiar?'» 
Tot i que per als oients d'Osees aquesta referencia a Ex 17,3 pogués ser 
clara, el text no parla de la mort a ciiusa de la set com a resultat d'un chstig, 
sinó d'una acció imprudent. Moises, la persona culpable d'aquesta acció «te- 
merhrian, podia ser acusada de «matar» el poble. Tanmateix, a la llum de l'ul- 
terior desenvolupament, sembla in~ersemblant que sigui l'experikncia de 
l'exode allb que Osees vol significar cn 2,5. De fet, l'amenaca d'Os 2,5 és una 
forma inusual de condemnar a mort. Ara bé, la «set» és un mode prou apropiat 
per a descriure la duresa de la mort, tio només en el desert, sinó sota totes les 
circumsthncies més dures. En les lleiigües neollatines un país hrid és un país 
que té set, de la mateixa manera que es parla de la terra que beu aigua. L'ame- 
128. Vegeu Gn 38,24 i Lv 21,9. Cf. DE V ~ U X ,  Les Institutions de I'Ancien Testament, 1, pp. 
62s: «La peine s'exécutait par lapidation, d'api 5s Dt 22,23s; Ez 16,40; cf. Jn 8,5; cependant il est 
possible qu'anciennement on ait appliqué la peine du feu: Juda condanne sa belle-fille Tamar 
Ctre brfileé vive, Gn 38,24, parce qu'il la soiipconne de s'etre donée i un homme, étant veuve 
de son fils Er et promise, par la loi du lévirat, 1 son autre fils She la .~  
-- 
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naca de matar per mitja de la set és igualment una methfora derivada del camp 
del donant. Jahve retindrh la pluja, causant la set del país i la seva mort, pero al 
mateix temps la seva adúltera esposa és amenacada amb aquesta inusual forma 
de condemnar a mort. Aquest és un altre exemple en que la base experimental 
de la metafora es troba en el camp del donant, pero la interacció fa que la 
imatge esdevingui apropiada en el camp del donant i, per tant sigui aplicable 
una vegada més en el camp receptor. Endemés, totes aquestes methfores prenen 
més relleu tenint en compte el rerafons cananeu del Baal de la pluja. 
És clar que la quarta amenaca d'Os 2,5 («com una terra irida») és una com- 
binació de semblanca i de metafora de la mateixa manera que la segona («dei- 
xar-la com el dia en que va néixem). Així com la segona amenaca és una ultra 
manera de dir cdeixar-la despullada», així la quarta amenaca és també una altra 
manera de dir «faré que es mori de set». En arribar aquí podem formular el se- 
güent concepte metafbric: Jahvt? pot matar la seva esposa adúltera. 
En Os 2,6 es diu que els fills del matrimoni sofriran a causa del mal com- 
portament de llur mare: 
«No tindré compassió pels seus fills 
perquk són fills de fornicació.» 
Aixo probablement no significa que els fills no ho siguin de llur pare, sinó 
més aviat que participen en la vergonya de la mare. Aquesta és,la primera ve- 
gada que trobem la idea de l'esposa que porta els fills de Jahve. Es possible que 
la reticencia d'alguns exegetes a considerar Os 2,4-25 com a plenament me- 
taforic tingui a veure amb aquest verset (2,6).129 Pero la mateixa imatge de fills 
nascuts per a Jahve la trobem en Ez 16,20-21: 
«Agafares els fills i les filles que tu m'havies infantat, i els sacrificares perque se n'ali- 
rnentessin.130 ~ N ' h i  havia poc amb la teva prostitució? Has degollat els meus fills i els 
has donat, fent-los passar pel foc!» 
Ezequiel fa una clara al.lusió a la practica de sacrificar els fills a Moloc, re- 
presentats per esthtues rnig buidades per davant en les quals hi havia el foc 
129. És curiós que una posició antiga dels anys 1930 hagi resistit tant. Es tracta d'una tesi 
que fou defensada explícitüment per l'exegeta alernany J. LIPPL, «Der Prophet Osee übersetzt und 
erklart)), en F. FELDMANN - H. ERKENNE (eds.), Die Heilige Schrift des Alten Testarnents, iiber- 
setzt und erklart in Verbindung mit Fachgelehrten, 1, Bonn 1937, pp. 7-84. CA. sosté a la p. 39 
que, donat que el canvi de mentalitat per part de la dona no tingué lloc, l'ira d'Osees contra la 
muller també s'estengué als fills. Tanrnateix, l'arnor natural del pare pels fills no podia desa- 
parkixer i al final hauria influenciat l'actitud del profeta envers la rnare. 
130. Cf. G. BODENDORFER, Das Drama des Bundes. Ezechiel16 in rabbinischer Perspektive, 
Freiburg i. Breisgau 1997. Aquesta obra estudia detalladarnent el retrat metafbric de la primitiva 
historia d'Israel vista per la Mishna, la Tosefta i el Talrnud, que interpreten metaforicament els 
sacrificis a Móloc. 
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ences.131 Petits nadons eren col.locats en els bracos de l'esthtua i així eren cre- 
mats. Aquesta forma d'idolatria é s  específicament esmentada en una llista 
d'«abominacions» en Dt 18,10 que Israel no ha de seguir. En Osees, fora de 
Baal, no són esmentats altres ídols. 
En Osees és el país allb que actualment representa l'esposa de Jahve, en Ez 
16, en canvi, és Jerusalem. El país i la ciutat representen el poble, el poble amb 
el qual havia establert l'alianca, el poble que transgredí repetidament aqiiesta 
alianca amb ell. Amb tot, aquesta manera de formular l'alianca deixa oberta la 
possibilitat que els israelites, individiialment considerats, fossin vistos corn a filla 
del matrimoni entre Jahve i el seu poble, representat com a país o ciutat. Aixb 
també permet que els individus puguin restar innocents, malgrat que el poble 
com a totalitat hagués pecat. Perb acluest tema de les responsabilitats de la per- 
sona individual és un tema que, com a tal, excedeix l'hmbit del nostre estudi.13" 
S'ha de fer notar, pero, que un fort desenvolupament de la materia tingué lloc 
en temps de l'exili. En Jr 31,29-30, Ez 18,2 (prhcticament identic al text de Je- 
remies, llevat de l'afirmació que el temps ja ha arribat) i Ez 14,12-14 veiem un 
país que pot pecar i individus que poden restar innocents. Aquí tenim la doble 
imatge d'un pecat col-lectiu i d'un pecat o innocencia individual. 
La conclusió sembla clara: el poble representat pel país o per la ciutat és 
l'esposa de Jahve, els individus sols són els fills nascuts del matrimoni. També 
en aquest punt es pot donar un proces de metaforització, perque els fills neixen 
de la unió entre Jahve i la seva espora. 
És cert -i per altra banda comprensible- que no es fa mai esment de les 
relacions sexuals entre Jahve i la seva esposa, pero hi són implícites en la meth- 
fora. La infidelitat de la muller és descrita en clars termes sexuals (especialment 
en Ez 16) i del matrimoni neixen fills. Aquests dos aspectes de la methfora 
apunten a les relacions sexuals antre Jahve i la seva d0na.l3~ No es veu per que 
s'hagi d'intentar evitar o negar aquesta conclusió. No significa manca de res- 
131. Vegeu la rica bibliografia de M. WLINFELD, «The Worship of Moloch and of the Queen 
of Heaven and its Background», Ugarit-For:;chungen 4 (1972) 133-158. La tradició jueva atri- 
bueix al «pas pel foc» un sentit metafbric: pas dels nens israelites al paganisme. 
132. Sobre aquest punt és il.lustratiu llegir els esmentats textos de Jeremies i d'Ezequie1. 
Així en Jr 31,29-30: «Aquells dies ni diran més "Els pares han menjat ra'im verd, i s'han esmus- 
sat les dents dels f i l ls~,  sinó que cadascú moriri per les prbpies culpes: a tot home que haurk 
menjat el raTm verd, se li esmussaran les prbpies dents."» 1 en Ez 14,12-14: «La paraula de Jahvk 
em fou adrecada dient: Fill d'home, si un país peca contra mi cometent una traició i jo, estenent 
la m& contra ell, destrueixo la seva reserva d.: pa i li envio la fam per suprimir-ne homes i bes- 
ties, si enmig d'ells hi hagués aquests tres hoines: No&, Daniel i Job, aquests homes salvarien la 
vida ghcies a la seva justícia, oracle del Senyer, Jahvk.» Vegeu J. S. KAMINSKY, «The Sins of the 
Fathers», Juduism 46 (1997) 319-332. L'autoi,, pero, reacciona contra la tendencia actual de mar- 
ginar la iniportbcia de les idees corporatives i d'emfasitzar la importancia de textos que accen- 
tuen la relació individual arnb Déu, com Dt 23,16; Jr 31,29-30 i EZ 18,2. 
133. Vegeu RAURELL, Lineamenti di antrvpnlogin biblica, 46-54. 
. 
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pecte a Déu o de comprensió de la seva natura divina. Estem davant d'iina 
methfora, i malgrat que aquesta extensió pugui semblar estranya, cal recordar 
que en la cultura hebrea el sexe en el matrimoni era esguardat com a quelcom 
positiu, un do de Déu. Quan en determinats casos es dóna un judici negatiu de 
la sexualitat, sempre és per raons d'un ús il.lícit del sexe, dins el matrimoni. 
Nogensmenys, és evident que aquest aspecte de la methfora matrimonial ha de 
ser tractat degudament: Jahv.? téfills amb la seva esposa. 
Os 2'7 repeteix i explica perquk l'esposa i la mare és una prostituta: 
«Perquk la seva mare s'ha prostitult. La que els va concebre s'ha cobert d'ignomínia. 
Ella ha dit: "Vull anar-me'n darrere els meus amants, que em donen el pa i l'aigua, la 
llana i el lli, l'oli i la beguda.")) 
Alguns interpreten aquest verset com si es referís a la constant deserció del 
marit per part de la dona.lj4 Perb a la llum del verset que segueix (Os 2,8): 
«Per aixb, faré perdedor el seu camí, i li posaré un tancat, perquk no trobi les seves sendes» 
en que el marit anuncia el projecte de barrar-li el pas que porta als amants, 
aquesta interpretació no sembla versemblant. Més aviat Os 2,7 s'ha d'entendre 
com a referencia al comportament de la dona mentre viu amb el seu marit. Va 
darrere els seus amants per raons purament materialistes: li satisfan les seves 
necessitats vitals. pidentment, es tracta d'una clara referencia al culte de Baal, 
al qual se li atribula el do de la fertilitat i de les bones collites. Segons Osees, 
la culpabilitat del poble d'Israel no és únicament l'adoració de Baal (o de 
Baals), sinó més aviat el fet que consideraven Baal i no Jahvk aquell que els 
proporcionava el necessari. Jahve demana confianca total i exclusiva en el1 i re- 
coneixement que és el1 el donador de tots els béns. Aquest verset (2'7) deixa 
clar que la seva dona no només comet adulteri; sinó que també posa la con- 
fianca en els amants, en lloc de posar-la en ell, A partir d'aquí es poden for- 
mular dos conceptes metafbrics: L'esposa de Jahvk comet adulteri; la dona de 
Jahv.? posa la confianca en els amants més que no pus en ell. Es pot dir que el 
primer d'aquests dos conceptes metafbrics ja esta implícit en el concepte que 
134. Així, per exemple, són d'aquests parers ANDERSEN - FREEDMAN, Hosea, 230: «Let me 
go after rny lovers implies permanent desertion, it could mean irrevocable desertion, it could mean 
irrevocable for her to go on living with Hosea, a faithful Yahwist.~ Perb sí que és evident que amb 
les paraules posades en boca de la dona es clarificaria substancialment la natura de les celebra- 
cions religioses, a les quals desitja ardentment participar en les altures d'Israel(2,13-15). Es tracta 
d'un culte que no és retut a Jahvk, malgrat pronunciar el seu nom (5,6; 7,14; i també 2,18: «I s'es- 
devindrk aquell -o rac le  de Jahvk- que m'anomenarhs "Marit meu" i no m'anomenarirh més 
"Amo meun»), sinó als Baals. En aquest context, l'expressió < m a r  darrere», deixant de banda la 
imatge de la meretriu, indica la forta atracció pels amants (és a dir, per les festes cultuals) perquk 
així pot guanyar-se regularment els dons esmentats (la compensació de prostituta). 
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ha estat anteriorment formulat: Jahvc? pot fer morir la seva dona adúltera. Aixb 
és cert, evidentment, pero aquesta 6s la primera vegada que aquest concepte es 
fa explícit en el text. El text no procedeix d'una manera totalment logica des 
d'un punt a l'altre, pero hi ha un cert nombre de coses que primer són assurni- 
des i només més endavant són explicitades. 
La dimensió de la idea expressada en el segon concepte metaforic formulat 
en el parhgraf precedent (La dona de Jahvc? posa la conjian~a en els amants 
més que no pus en ell) només pot ser captada si som plenament conscients no 
únicament de la importancia de reconeixer Jahvk com a donant de totes les 
coses bones, sinó també de la posició de l'espbs com a proveidor de la seva fa- 
mília. De fet, el marit tenia la plena responsabilitat de la seva familia, i una de 
les obligacions que assurnia amb el matrimoni era la de tenir cura de la seva 
dona.135 Una dona casada que proveís per a ella mateixa era quelcom inaudit. 
Ho deixa veure amb claredat 1s 4,l: 
«Aleshores set dones s'arraparan a un sol home, aquel1 dia, dient: "Ja ens farem nosal- 
tres la vida i ens vestirem nosaltres mateixes! Només que puguem portar el teu nom! 
Treu-nos el nostre oprobi."» 
Una dona honesta era productivii a la llar, tal com es diu en Pr 3 1 on és des- 
crita la dona virtuosa de la llar.136 Aquest text fa la impressió que sigui la dona 
qui ho dirigeix i ho porta tot més qire no pas el marit, i aixo és per a el1 motiu 
d'orgull més que no pas de vergonya. Pero, endemés, aquesta activitat de la 
dona té lloc en la llar de la qual el marit és el cap i n'és el responsable. Apareix 
135. Era una forma de paternalisme p:~triarcal, en una societat que, de fet, era patriarcal. 
A aquest propbsit afirma De Vaux: «De toute manikre, et qu'il en soit de la préhistoire d'Israel 
que nous ne pouvons pas atteindre, la famillc israélite est clairement patriarcale dés nos plus an- 
ciens documents. Le terme propre pour la dcsigner est "maison paternelle" bet'ab, les généalo- 
gies sont toujours données suivant la lignée parternelle et les femmes n'y sont nommées que par 
exception, le plus proche parent en ligne collatérale est l'oncle paternel, cf. Lv 25,49. Dans le 
type normal du mariage israélite, le mari est le "maitre", le ba'al de sa femme. Le pkre a, siir ses 
enfants et meme sur ses fils mariés s'ils viví:nt avec lui et sur leurs femmes, une autorité entikre 
qui allait anciennement jusqu'au droit de vic: et de mort: Juda condamne sa belle-fille Tamar ac- 
cusée d'inconduite, Gn 38,24.» (Les Institutions de I'Ancient Testament, 1, 38s.) Sobre aquest 
punt també és il.lustratiu EMMERSON, Wo~netz in Ancient Israel, 371-394. 
136. Cf. 1. G. P. Gous, «Proverbs 31,lO.-31. The A to Z of Woman Wisdom*, OTEssays 91 
(1996) 35-51. L'A. considera que Pr 31 empra un llenguatge deliberadament ambigu, que cap- 
gira la iniatge tradicional de les dones com a objectes sexuals tot accentuant la seva capacitat 
d'actuar shviament. El missatge del poema seria: 1) Una forta crítica de la saviesa filosbfica; 
2) Una crida al lector a arriscar-se a entrar eri el món real de les decisions. Recordar la necessitat 
d'un continu discemiment i advertir contra thlses complaences de decisions prkvies. La saviesa 
vera és beneficiosa, pero també pot fer mal qcian només és esaviesa». Aquests matisos col.loqiien 
aquest text de Pr 31 al costat de llibres sapiencials com Job i Qohklet (cf. la interessant obra de 
M. C. Sor.6 I AUGUETS, Déu, una paraula sempre oberta. El concepte de Déu en el Qohelet, Bar- 
celona 1997), que són crítics de la saviesa tebrica allunyada de la practica d'actuar shviament. 
50 TERESA SOLA 
una estreta col.laboració entre el marit i la muller, una mútua confianca i una 
responsabilitat compartida, ben diferent de la dona que rep la paga de la pros- 
titució, perque pensa que el marit no arriba a tot allo que ella necesita. És 
aquesta segona situació amb la que es troba Jahvk mateix respecte de la seva 
esposa. Ella el col.loca en una posició vergonyosa, no simplement per la seva 
infidelitat, sinó també per la seva manca de confianca en la seva capacitat de 
proporcionar-li tot allb que calgui per a satisfer les necessitats bhsiques de la vida. 
Os 2,8-9a narren com el marit es decideix a emprendre una serie d'actes 
que impedeixin a la dona de trobar-se amb els amants: 
«Per aixo, li barraré el camí amb espines 
i li posaré un tancat 
perqui? no trobi les seves sendes. 
Correrii darrere els seus amants, 
pero no els aconseguirii.» 
A voltes els exegetes discuteixen fins a quin punt és apropiada aquesta 
imatgeria.137 La idea, pero, és que el marit se servira de tots els mitjans al seu 
abast per evitar que la dona corri de nou darrere els seus amants. Aparentment, 
ella se les arregla per escapar-se, pero sense resultats: el seu marit l'ha retin- 
guda durant molt temps. Probablement, en aquests versets es vol expressar la 
idea que Jahve barra el pas als santuaris de Baal, pero en el context de la meta- 
fora matrimonial l'única idea expressada és la del marit intentant d'evitar que 
la seva dona es trobi amb els seus amants. El concepte methforic derivat que es 
troba aquí és: Jahv; intenta controlar la seva esposa. El resultat d'un possible 
penediment és indicat en Os 2,9b: 
«Aleshores dirii: 
"Retornaré al meu primer marit 
perquk era més felic que ara."» 
No poder trobar els amants, després d'haver vagat lluny dels amants fins al 
punt de poder ser considerada com havent abandonat el marit, crea a la dona 
una situació desesperada que la porta al penediment.138 Una mica com la para- 
bola del fill prodig de Lc 15,ll-35. 
137. Cf. F. VAN DIJK-HEMMES, «The Imagination of Power and the Power of Imagination. 
An Intertextual Analysis of Two Biblical Love Songs: The Song of Songs and Hosean, en Ph. 
R. DAVIES (ed.), The Prophets: A Sheffield Readel; Sheaffield 1996, pp. 278-291. El treball re- 
flecteix la tendencia de certa exegesi feminista d'acusar el llibre d'Osees d'haver empobrit el 
concepte de comunió esponsal i de culpabilitzar la dona. Pero sovint aquestes aproximacions no 
relxen a captar el n c  valor d'Os 2,8-9b segons el judici següent: «The talk about chasing lovers and 
being restrained by hedges and walls is more appropnate to an animal on heat than to a human beingn 
(H. MCKEATING, The Books ofArnos, Hosea and Micah, Cambridge 1981, p. 83). 
138. La dona no pot recórrer ja més l'habitual via fins ara seguida per atenyer els llocs de 
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Un altre aspecte important d'Os 2,9b és la frase «el meu primer marit». De 
fet, resulta una mica estrany, perqui? no hi havia un segon marit, sinó simplement 
«amants». El llenguatge encara és vacilelant: parlar del «primer marit» pressu- 
posa en sentit estricte un divorci; pa1.1ar d'«amants» pressuposa, en canvi, l'adul- 
teri, com en 3,l. La interpretació comuna és que una prostituta en certa manera 
considera els amants com a marits.1'9 Normalment hom cita Dt 24,4 («El primer 
marit que la va acomiadar, no podra tomar a casar-s'hi, després que ella s'ha 
deshonrat; aixb ofendria Jahvi?.. .»). La llei segons la qual un home no pot tor- 
nar a casar-se arnb la dona de la qual s'havia divorciat, després que ella s'havia 
casat arnb un altre home, esta clarament determinada en 24,l-4. No hi ha cap raó 
per creure que aquesta llei fos nomes aplicable després del divorci oficial. Una 
dona casada que tingués relacions sexuals arnb un altre home, sense estar divor- 
ciada del marit, era culpable d'adulteri i, consegüentment, punible arnb pena ca- 
pital. És evident que la llei que estipulava la pena capital no contemplava la 
possibilitat de la dona desitjant retomar arnb el seu marit i aquest preparant-se 
per rebre-la de be11 nou. Sembla clar que és la relació sexual arnb un altre home 
que fa l'esposa «impura» (com afirma 24'4) i no el fet que la relació sexual tin- 
gui lloc dins un context legítim. Aquest punt revesteix importancia en el nostre 
treball: Jahvi? sembla disposat a trenc:ar la seva propia llei: Jahvi? vol que la seva 
esposa torni, tot i que ha esdevingur «impura».]" Os 2,9b constitueix la base 
sobre la qual s'han de formular dos conceptes metafbrics derivats: 
1) La necessitat pot moure l'esposa de Jahvt? a penedir-se i a retornar a Ell. 
2) Jahvt? anhela reprendre l'esposa desafiant la llei. 
En Os 2,10 llegim l'exemple d'uia concepte metaforic formulat abans: L'es- 
posa de Jahvt? posa la seva confianca en els seus amnnts, perqut? procurin per 
ella, més que no pus en Ell. De fet, el pecat de l'esposa és presentat en el v. 10: 
«No entengué quejo  li donava el gra, el most, l'oli fresc i li prodigava l'argent i l'or 
que han usat per a Baal»l41 
culte, perquk sobre la terra hrida creixen noinés espines i s'han enderrocat les antigues parets 
de les vinyes, fent impossible trobar el cam'. Ella continuara a «cercar» els seus «amants» (fora de 
la methfora: el culte sobre les altures) perb no reeixirh trobar-los. Els verbs «cercar» i «trabar» 
suggerien als oients del temps diferents assoc iacions: feien pensar en els cants d'amor (com en 
Ct 3,l-1 l), perb també en les solemnitats cananees: lamentacions rituals acompanyaven en aque- 
lles ocasions la vana «recerca» del déu de la fertilitat i del clima absent en l'estació seca (cf. 
C. H. GORIION, Ugarit Textbook, Roma 1965, pp. 49.44). 
139. Cf. ANDERSEN - FREEDMAN, Hosea, 239, on expresen aquesta idea: «Since there was 
no divorce in Hosea's case, there was no s e c o ~ d  husband; the lovers were only pseudo husbands, 
surrogates for divine Husband.» 
140. Endemés, la methfora no ha de ser m;ii forcada; sempre hi ha un espai d'inversemblanca. 
141. El seu desviar-se darrere els amants és degut al fet que 1'Israel prostituit ha perdut el 
coneixement d'aquell al qual deu l'existkncia. Hi ha un resso de les paraules que tanquen la pe- 
com a rnés greu del que es parla en el v. 7: I 
«Perqui? la seva mare s'ha prostituit, la que els va concebre s'ha cobert d'ignomínia. 
Ella ha dit: Vull anar-me'n darrere els meus amants, que em donen el pa i l'aigua, la 
llana i el Ili, l'oli i la beguda~ 
perquk els metalls preciosos proporcionats per Jahvk han estat usats en el culte 
a Baal (la primera vegada que el nom apareix en el llibre dYOsees). El text ha 
fet referencia als amants de l'esposa, pero no ha estat explicada la natura dels 
amants. Aquí hi ha una clara insinuació del camp del receptor, malgrat que en 
la seva totalitat la methfora depkn hmpliament del camp del donant. En aquest 
v. 10 sembla com si fos la ignorancia de l'esposa sobre qui satisfh les seves ne- 
cessitats que la porth a atribuir-ho a falses persones en lloc d'atribuir-ho a Jahvk, 
pero aixb no la fa innocent, perquk tenia l'obligació de coneixer rnés i millor. 
La possibilitat del seu penediment i de ser readmesa esta implicada en el v. 9, 
com també en el v. 11. El v. 10 és considerat per la majoria d'intkrprets com re- 
ferit exclusivament a Jahvk i al seu poble.142 
Ara bé, a l'interior de l'anhlisi metafbrica que presentem en aquest estudi, 
aixb no sembla que sigui així. En primer lloc no hi ha «al-legoria» en sentit es- 
tricte de la paraula,143 sinó un conjunt de methfores que totes constitueixen una 
extensió de la gran methfora d'Osees: Jahvk espbs d'Israel. Endemés, no es pot 
oblidar que un concepte metafbric mai no s'acopla plenament amb el concepte 
que estructura. De fet, una estructura metafbrica sempre és parcial, incompleta. 
6 s  clar que, difícilment l'esposa pot ignorar que és el marit qui li procura 
les necessitats bhsiques. Ella pot creure que el marit li hauria de donar rnés 
i, per tant, intentar d'obtenir rnés diner, encara que sigui recorrent a la prosti- 
tució. Cesposa de Jahvk, Israel, sembla que no conegui i que no vulgui reconkixer 
que el seu espos es preocupa i li procura el que necesita per viure. La meth- 
fora, doncs, expressa la manca de confianca de l'esposa Israel en l'espbs Jahvk, 
a qui no es reconeix de ser el donant de tots els béns. 
rícope: «pero ella s'ha oblidat de mi» (v. 15b). Amb el verb «saber», «con&ixer» (Y19  es troba 
per primera vegada un dels termes clau de la teologia d'Osees, que té un rol primari sobretot en 
el c. 4. En Osees, l'objecte esencial d'aquest coneixement són la historia de Jahvk amb Israel 
i la seva voluntat. 
142. Aquesta és l'opiiiió, per exemple, de Jorg JEREMIAS (Der Prophet Hosea, Gottingen 
1983, p. 49). El mateix sostenen Andersen i Freedman: «The allegory breaks down at this point. 
Even if the passage applies directly to Gomer, contending that what erroneously ascribed to Baal 
was nevertheless al1 the time a gift from no one but Yahweh this can have no counterpart on the 
human level» (Hosea, 242). 
143. Aquí cal recordar que en el nostre treball quan parlem de sentit metafbric o al.legbric 
volem significar sempre: metafbrico-literal, al.legbrico-literal. Es a dir, la metifora o al.legoria 
esponsal és el sentit literal del text. Perb aquí val sempre la definició literal de 1'al.legoria 
(Ethhyyo~Ew = dir altres coses): el procediment poktic i retbric mitjancant el qual es diu una cosa 
i se'n significa una aitra. Vegeu 1'il.luminant article de H. DE LUBAC, «Typologie et aiiegorisme», 
RSR 34 (1947) 180-226. 
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El concepte metafbric derivat del verset anterior (v. 9b) és entes correcta- 
ment en el v. 10. 
El v. 11 manté el nivel1 figurat-metafbric, enllacant-se arnb l'amenaqa del v. 5: 
(«Si no, la despullaré tota nua i la deixaré corn quan nasqué, i la reduiré a un desert, 
corn una tema irida, faré que es mon de set»): 
«Per aixb, tornaré a prendre 
el meu blat al seu temps 
el meu most a la seva hora; 
retiraré la meva llana i el meu lli 
perque se li vegin les par ts .~ 
Quan Israel ha perdut la més elemental de les nocions sobre d'on li vé el 
seu benestar, el donant retira els seus béns: es tracta, de fet, del seu gra, del seu 
most. La interpretació del nostre v. 11 no depkn únicament del concepte me- 
tafbric citat en parlar del v. 10, sinó també de les methfores formulades a par- 
tir del v. 9b. Són unes methfores que no podrien ser formulades tenint només 
corn a base el v. 11. Ailladament, aquest verset només podrh ser interpretat corn 
amenaca de venjanca de Jahve, o, alinenys, corn d'un chstig ben merescut. Són 
els conceptes metafbrics previameni formulats que faciliten una adequada in- 
terpretació: la miseria infligida a l'esposa, farh que ella es penedeixi i torni al 
marit. També és important per a la interpetació d'aquesta methfora tenir en 
compte que el marit estava obligat a procurar a l'esposa allb que realment ne- 
cessita: aliment i vestit.144 Una vegatla divorciada, la dona perdia el dret de re- 
clamar-li res. Os 2,11, per tant, ens Fa veure Jahvk que amenaca la seva dona 
corn si ja l'hagués repudiada. Tanmateix, el seu propbsit no és desfer-se defini- 
tivament d'ella, sinó més aviat recuperar-la. Perb per a la dona, la perdua de les 
comoditats a les quals ella tenia dret en tant que esposa augmenta la duresa de 
l'amenaca de divorci. La miseria que derivaria de l'actuació del divorci pot por- 
tar la dona a actuar d'una forma més assenyada. 
El verset següent, Os 2,12, mante la seriositat de l'amenaqa: 
«Ara, doncs, li descobriré les vergonyes 
davant dels seus amants 
i ningú no la deslliurari de la meva mi.» 145 
144. Són els elements sovint citats en la Bíblia, i queja hem vist en 1s 4,l: «Aleshores set 
dones s'arraparan a un sol home, aquel1 dia, dient: "Ja ens farem nosaltres la vida i ens vestirem 
nosaltres niateixes! Només que puguem portifr el teu nom! Treu-nos el nostre oprobi."» Davant 
l'escassetat d'homes, les dones s'ajunten en grups i així poden dividir-se un marit. Estan atrapa- 
des per la por de restar solteres. 
145. El v. 12 reprkn amb l'expressió «Ara, doncsn l'amenaqa anterior, i carrega la imatge 
amb l'avergonyiment públic de la dona en tanD que adúltera (cf. Na 3,5: «Aquí em tens contra tu, 
oracle de Jahvk. T'arromangaré les faldilles fins a la cara, faré veure a les nacions la teva nuesa 
i als regnes la teva ignomínia»). 
La interpretació de la primera part del v. 12 depen de dos conceptes me- 
tafbrics, que han estat formulats, tenint com a base el v. 5: Jahv2 pot mostrar 
la nuesa de la seva dona adúltera, i l'altra methfora conceptual: La nuesa &S ig- 
nominia. De fet, el v. 12 és molt semblant a la primera amenaca del v. 5, a part, 
el fet que ara els amants són descrits com esguardant fixament la dona desgra- 
ciada. La segona part del v. 12 porta encara a la formulació d'un altre concepte 
metafbric derivat: El poder de Jahvk sobre la seva doiza és absolut. Aixb pot 
semblar tan obvi com banal, pero en el context d'Osees és important. Si el 
poble hagués estat plenament convencut del poder il-limitat de Jahvk no hauria 
retut culte als ídols, considerant-los com a déus que poden fer quelcom a favor 
dYells.l46 El poder de Jahve sobre la seva esposa és absolut, a diferencia del 
poder d'un marit ordinari que era un poder limitat. 
Els VV. 13-14 no contenen cap methfora que no pugui ser explicada a partir 
dels conceptes metafbrics que fins ara hem formulat: 
«Faré cessar totes les seves joies, 
les danses, les llunes noves i els plenilunis, 
totes les seves solemnitats. 
Li arrasaré els ceps i les figueres 
de les quals ella deia: 
"Són el guardó que m'han donat els meus amants."» 
Amb aquests versets 13-14 es toma al nivel1 objectiu: la sostracció dels 
dons de la terra, que en la imatge correspon al despullament de la dona, i s'aca- 
ben les celebracions d'Israe1. Mitjancant la constant repetició dels sufixos de 
tercera persona, es fa entendre bé que el Déu autentic no té res a veure amb 
aquests cultes, la causa principal per la qual Israel l'ha abandonat. Tot i que el 
v. 13 pot ser ulterionnent interpretat pel que fa a les festivitats esmentades -un 
aspecte de la situació que no esta estructurat per mitjh de la methfora matrimo- 
nial-, la seva interpretació principal la subministra un dels conceptes formu- 
lats amb la base del v. 9b: La necessitatpot moure l'esposa de Jahv2 a penedir-se 
i n retornar a Ell. Al16 que és important, pel que fa a la methfora del matrimsni, 
no és el carhcter exacte de les festes, sinó el fet que cessarh la joia, perque Jahve 
ja no ho permetrh més. El v. 14 constitueix una elaboració de la idea que 
Jahvk deixarh de proveir per la seva dona, perque aquesta atribueix als seus 
amants els dons que rep del marit, Jahvk. 
146. El refús del poble a reconeixer Jahve com a Omnipotent, com el Déu que ho veu tot, 
és un tema recorrent a 1'Antic Testament. Vegeu S1 10,4.11: «Pensa en el cor: "Déu se n'oblida, 
aparta els ulls i no veu resn»; 94,7: «I encara diuen després: "Jahve no ho veu, el Déu de Jacob 
no se n'adonam»; 1s 29,15: «Ai dels que s'amaguen de Jahv? per dissimular els seus projectes, 
que maquinen les seves intrigues a l'ombra i diuen: "LQui ens veu?, iQui ens coneix?"»; Ez 9,9: 
«Em digué: "La culpa de la casa d'Israel i de Judh és massa, és massa gran, el país 6s ple de sang, 
la ciutat desborda de perversió." Ja que diuen: "Jahve ha abandonat el país, Jahve no hi veu".» 
En el v. 14 tenim una clara imatge d'una vinya devastada per les besties sal- 
vatges. Pero no hi ha cap indicació que els fills hagin de ser engolits per les bes- 
ties. Endemés, els conceptes metafbrics exposats ho fan inversemblant.147 No 
hi ha cap indicació que Jahve vulgui fer morir els seus fills a causa de la infi- 
delitat de l'esposa. Tot i que Osees rcbé l'ordre de posar als fills noms sinistres, 
i tot i que Jahvk hagués dit que no tindria pietat dels seus fills, engendrats per 
l'esposa adúltera, no hi ha cap raó per suposar que els volgués fer morir. Ja hem 
indicat abans que la methfora permet afirmar que els fills no participen en el 
pecat de la mare, tenint en compte que en aquel1 temps la responsabilitat indi- 
vidual comencava a imposar-se per sobre de la col-lectiva. 
La perdua de la protecció del m ¿ i t  és un altre aspecte present en el v. 14. 
La destrucció de la vinya i dels camps apunta a una situació de desolació i des- 
protecció. Mentre l'esposa estava segura s.ota la protecció del marit, ara sera 
abandonada als seus propis recursos. 
Os 2,15 ens lliura el material que necessitem per a formular un dels ele- 
ments més primitius de la methfora matrimonial: 
«Li faré expiar els dies dels Baals 
quan els cremava perfums, 
s'adomava d'anells i collarets 
i seguia els seus amants, 
i s'oblidava de mi, oracle de Jahvk.» 
Es tracta, doncs, d'una referencia directa al culte de Baal. Aquí tenim un altre 
i mes clar exemple del camp del receptor que lliura una base experimental per 
a la methfora (el culte a Baal ha de ser interpretat com una referencia a la infide- 
litat de la dona), més que no pas del canlp del donant. L'esment de Baal en el v. 10 
ja ens ha donat una indicació que la infidelitat del poble, contra la qual s'aixeca 
Osees, és, de fet, la seva participació en el culte, pero ara esdevé clarament evi- 
dent. El poble ha estat tolerant amb els cultes idolhtrics, i aixb és el que ens per- 
met formular el concepte methfora a partir del v. 15: Idolatria és adulteri. 
A partir del v. 16 se'ns parla dels esforcos del marit per fer retornar l'es- 
posa. Així en 2,16-19: 
«Per aixb vet aquí que la seduiré, 
la portaré al desert i li parlaré sobre el cor. 
Li donaré les seves vinyes 
i transformaré la Val1 d' Acor 
en porta d'esperanca. Allh respondrh 
com els dies de la seva joventut, 
com quan puja del país d7Egipte. 
147. Aquesta idea inversemblant és defensdda per R. G. BOLING, «Prodiga1 Sons on Trial: 
A Study of the Prophecy of Hosca*, McCormicií Quarterly 19 (1965) 13-27. 
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Aquel1 dia, oracle de Jahvk, em diris: "Marit meu" 
i no em diris més: "Amo (Baal) meu"'48 
Li trauré de la boca els noms dels baals, 
queja no seran més recordats.)) 
Encara que no es parli del penediment de l'esposa, és evident que alguna 
cosa havia apres. Entén que el marit esta desitjós de reconciliació. Jahvk la 
porta al desert, el lloc on, Jahvi? i el seu poble, transcorregueren la alluna de 
mel» després de l'exode i de l'alianqa en el Sinaí. 
A partir dels VV. 16-19, doncs, es poden formular quatre conceptes metaforics: 
l .  Jahvt? sedueix de be11 nou la seva dona. 
2. Jahvt? porta de be11 nou la dona als dies felicos de la lluna de rnel. 
3. De nou Jahvt? tindra cura de la seva dona. 
4. Jahvt? esborrara tots els records de la injidelitat de la dona. 
En el v. 18 tenim la clara proclamació d'allb que és l'objecte del nostre es- 
tudi: «Em dirhs: Marit meu». 
El v. 20 promet a Israel una pau paradisíaca ja sigui en el món animal ja 
sigui en el món dels pobles. Aquest verset constitueix una mena d'interludi: 
Jahvé farh un pacte «amb les bksties del camp i amb els ocells del cel i amb els 
r&ptils» i abolirh la guerra. Gn 9'10 parla de l'alianca amb els animals després 
del diluvi com a signe de reconciliació. La total abolició de la guerra també és un 
senyal de l'acabament feliq de la historia, semblant a 1s 2'4: «El1 farh de jutge 
entre les nacions i d'hrbitre per a tants pobles. Amb les seves espases forjaran 
relles i falc amb les seves llances. Les nacions no alqaran l'espasa l'una contra 
l'altra ni aprendran més a fer la guerra». D'aquesta manera el v. 20 pot ser con- 
siderat com el prbleg dels VV. 21-22, on es descriu la renovació de la relació 
entre Jahve i la seva esposa: 
((T'esposaré a mi per sempre 
t'esposaré a mi en la justícia i en el dret, 
en la benvolenca i en I'amor. 
T'esposaré a mi en la fidelitat 
i tu coneixeris Jahv&.» 
Es tracta d'un nou comenqament. El verb tulx (en piel = «esposar») denota 
l'inici, segons les lleis del matrimoni, una vegada pagat el preu de l'esposa, per 
bé que la noia continua a habitant a la casa paterna fins a la celebració de les 
148. El terme «baal» del v. 18 és polisemic. De fet, es pot referir als déus locals, pero també 
és el teme normal per significar «propietari», «amor», «espos», etc. Cf. GESENIUS, A Hebrew ctnd 
English Lexicon of the Old Testament, 127s. 
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noces.149 Al profeta l'interessa l'inici d'aquest matrimoni, la indissolubilitat del 
qual, a diferencia del primer, és sempre ( D ~ ~ Y Y ) ,  una expressió que només es troba 
en Osees. A la llum de la methfora niatrimonial es pot formular el següent con- 
cepte metafbric derivat: Jahvt? renovara totalment el seu matrimoni. El fet que 
el pecat de la dona sigui considerat corn a no existent (com ho demostra l'ús del 
verb IUYN = casar-se amb una dona veige, corn es veu per Dt 20,7; 28,30. És corn 
si la methfora pogués sonar: Jahv2 re,vtaurard la virginitat de la seva esposa. 
Arribats a aquest punt, encara podem formular la següent methfora deri- l 
vada: Jahvt? no repudiara mai la sevu dona. 
Finalment trobem l'afirmació: «I tu coneixerhs Jahvk». Es tracta d'una 
clara indicació: tot malentks per part (le l'esposa de Jahve pertany al passat. Ara 
ella el reconeix corn a espos que l'estima i la protegeix. 
Els últims versets d'Os 2,23-25 sOn forca complicats. Queda clar que arri- 
bara el temps d'abundhncia, després de la reconciliació entre Jahvk i Israel, 
pero en aquests versets no hi ha res important per a la methfora matrimonial. 
Arnb el capítol 3 tomem a la methfora del capítol 1, que ens és explicada en 
OS 3,1.4-5: 
«Jahv& em digué encara: "Vés, estima una dona, que és estimada per un altre i és 
adúltera.. ."» 
En el v. 1 al profeta se li diu que estimi de be11 nou la dona que ha trait la 
seva confianca, segons l'exemple de Jiihvk que estima els fills d'Israe1, Gomer 
acaba no únicament corn a prostituta, sinó també corn a esclava. Osees la com- 
pra de nou per quinze peces de plata. Quina hagi estat mentrestant la historia 
de la dona no és esencial per a Osees, si no té una funció metafbrica per ex- 
pressar la relació entre Israel i Jahvk. El v. 3 no és gens clar. El més probable 
és que Osees prescrigui a la dona un període d'abstinkncia per a ambdós. El1 
la tindrh estretament controlada de maiiera que no pugui rondar de nou i el1 no 
tindrh relació amb ella, aquest període de no contacte ha de reflectir el fet que 
Israel perdrh totes les estructures de govern i de religió durant un cert temps, 
i només després podrh retornar a Jahvk, i a la seva legítima casa reial repre- 
sentada per David. Aquest segon punt implica la reunificació dels dos regnes, 
el de Judh i el d'Israel, en aquel1 momerit separats, una situació vista corn a to- 
talment equivocada.150 
Hi ha un cert nombre encara de methfores matrimonials en Osees escam- 
pades el llarg del llibre i que són fhcilnient explicables per mitjh del concepte 
metafbric: la idolatria és un adulteri. De fet, la methfora central que presenta 
el llibre d70sees és: Jahvt? és l'espds del seu poble. 
149. Cf. DE VAUX, Les Institutions de 1'Anciw Testu»zent, 1, 48-60. 
150. Aquest tema reapareix en el preciós apoleg dels amors culpables d'Oholk i d'oholibh 
en Ez 23, on es descriu amb la metafora esponsal la historia del pecat. Cf. Ez 37,1527. 
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Summary 
The terms fornication, as idolatry understood as adultery, and jealousyas exclusive- 
ness, seek to communicate to Israel the absolute demand of God to be recognised as the 
only God, Lord and Saviour (Ex 20, Dt 5). 
The language and the terminology used throughout the Pentateuch to describe the 
Covenant between Jahweh and Israel, was propitious for the birth of a thinker and theo- 
logian like Hosea. The prophet who initiates the husband-wife metaphor explains the 
covenant in terms of a spousal relationship while using a redemption vocabulary; it is 
the model inspired by the relationships between husband and wife. With the defeat of the 
Kingdom of Israel, in the year 721 b.C., some Jews emigrated to the kingdom of Judah, 
taking with them the message and spousal language of-Hosea. Isaiah, Jeremiah and Eze- 
kiel will be the recipients of it. This theological contribution of Hosea will later be included 
in the New Testament. 
